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बक्तव्य 
भारतीय दर्शन के जिज्ञासु छात्रों के समक्ष यह पुस्तक प्रस्तुत करते ' 

समय लेखक को परम आह्वाद हो रहा है। उसके विश्रुतं मन्थ भारतीय 
दर्शन! की विद्यालता तथा विवरण जझैली से घबड़ाने वाले छात्रों की यह 
माँग रही है कि छात्रों की आवश्यकताओं की पूति करने वाले लघुकाय 
` अन्ध की रचना नितान्त आवश्यक है । इसी माँग की पूर्ति करने के लिए 
वर्तमान अन्ध का निर्माण किया गया है । दार्शनिक तत्त्वों को जानने की 
इच्छा रखने वाले विद्यालयीय विद्याथियों और सामान्य जिज्ञासुजनों की 
आवश्यकता को दृष्टि में रखकर इसकी रचना की गई हे। आशा है इससे 
उन्हे पर्या्त सन्तोष होगा । विषय का प्रतिपादन सरल-सुबोघ भाषा में 
बोधगम्य शैली में इसीलिए क्रिया गया है। आश्मा है कि यह रूपरेखा 
अपने उद्देश्य की पूर्ति में पूर्णतया सफल होगी । 


यह अन्ध चार खण्डों में विभक्त है | प्रथम खण्ड में भारतीय दर्शन के 
मूल स्रोतों का विवेचन है जिसमें विषय का सुगम प्रवेश करा कर उपनिषदों 
के विचारों का संक्षेप सें विश्लेषण है। तदनन्तर गीता के तत्त्वज्ञान का 
प्रतिपादन प्रस्तुत किया गया है । द्वितीय खण्ड में वेदवाह्य विचारधारा का 
प्रतिपादन हे जिसमें भौतिकवादी चार्वाकदर्शन, जैनदर्शन तथा बोद्धदर्शन का 
पर्याप्त सूक्ष्मता से विवरण है । तृतीय खण्ड प्रसिद्ध पडद्शनों का विवेचन 
प्रस्तुत करता है जिसमें न्याय तथा वैशेषिक, सांख्य और योग, मीमांसा 
तथा वेदान्त का-इसी क्रम से पृथक्‌ पथक विवरण दिया गया है। चतुर्थ 


(६) 


खण्ड में वेदान्त के इतर सम्प्रदायो का--रामानुज मत, निम्वार्क मत, साध्व 
मत, चैतन्य मत तथा वल्लभ मत इन वैष्णव मतपञ्चक का--संक्षित्त अति- 
पादन है । उपसंहार से अन्ध का अन्त होता है जहाँ समन्वय कें सिद्धान्त के 
Ly गं ~ [५ 
अन्तदर्शन द्वारा भारतीय चिन्ताधाराओं के वीच तथा भारतीय दश्चन और 
धर्म तथा तन्त्रो के मध्य विद्यमान सूक्ष्म समन्वय की सावना को समझाने 
का प्रयास किया गया है । यहाँ दिखलाया गया है कि दर्शन के सम्प्रदायों में 
जो विरोध हटिगोचर होता है वह मूलतः नहीं है, गरत्युत आपाततः ही है । 


एक बात ध्यान देने की यह है क्रि इस मन्थ का नाम अथम संस्करण में 
भारतीय दर्शनसार? था | इस परिवर्धित संस्करण यें इसका नाम भारतीय- 
दर्शन की रूपरेखा” रखा गया है, परन्तु प्रेस की अत्तावधानी से यह नाम 
ग्रन्थ के समम पुष्ठों पर नहीं दिया गया है | कहीं पुराना नाम ही मुद्रित 
है। पाठक इस अझुद्धिकरों शुद्ध कर लेंगे। दोनों नाम एक ही मन्थ के 
द्योतक हैं । 


आग्या ही नहीं, पूर्ण विश्वात है करि यह मन्थ पाठकों के बानवर्धच में 
यथेष्ट सहायता करेगा तथा इस विषय की जिासा को यथासम्भव उद्बुद्ध 
करेगा | यदि इस अन्थ के अध्ययन से पाठकों की अभिरुचि दर्शन के सूक्ष्म 
तत्त्वों को विस्तारसे समझने की ओर जागरित हुई, तो में अपने परिश्रम 
को सफल समझूया । 


'छशः फलेन हि पुनर्नवतां विधत्ते । 


श्रीकृष्ण जन्माष्टमी, सं० २०३६ 
दिनांक १५-८५-१६७६ 


--चलदेव उपाध्याय 
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विषय-प्रवेश 

दर्शन भारतीय मनीषियों के द्वारा अनुभूत सत्य का परिचय देनेवाला 
साहित्य है। प्रकृति ने-भारतवर्ष को अपनी क्रीड़ा-वाटिका बनाया है। फलतः 
यहाँ भौतिक जीवन के निर्वाह करनेवाले साधनों की परिपूर्णता प्राचीन काल 
से रही हैं। इसलिए यहाँ के विद्ठानों ने तपस्या तथा स्वाध्याय के बल पर 
अध्यात्म तत्त का विशेष चिन्तन कर प्रकृति के रहस्यों का उद्घाटन ही नहीं 
किया, प्रत्युत अपने जीवन को भी उन तच्वों के अनुशीलन द्वारा पूर्णत्व की 
कोटि पर पहुंचाया । दशन के मौलिक प्रश्‍न है--हम कोन हैं? कहाँ से 
आये है? हमारे सामने प्रतीत होनेवाला यह विशाल संसार क्या है? इससे 
हमारा कया सम्बन्ध है ? अनुभव का विश्लेषण किस प्रकार करना चाहिए ? 
जीवन, का उद्देश्य क्या है? इस उद्देश्य की सिद्धि के कौन-से साधन हैं? 
आदि-आदि । इन महत्त्वपूर्ण प्रश्नों का उत्तर देने में और विविध समस्याओं 
को सुलज्षाने मे भारतवर्ष के विचारको ने जो सिद्धान्त अभिव्यक्त किये हैं, 
उन्हींका विवेचन भारतीय दर्शन की विविध धाराओं मे, सम्प्रदायों में तथा 
महनीय ग्रन्थों मे किया गया है। इस अध्याय में भारतीय दर्शत से संबद्ध 
सामान्य सिद्धान्तों का विवरण प्रस्तुत किया जा रहा है । 


दर्शन और बिज्ञान 

प्राणिमात्र के कार्य साधारणतया दृश्य जगत्‌ मे हुआ करते है। हमारा 
खाना पीना, उठना-बैठना, सोना-जागना सब कार्य दृश्य जगत्‌ से ही सम्वद्ध 
है । इश्य संसार से हमारा अभिप्राय उस संसार से है, जो हमारी इन्द्रियों 
के द्वारा ग्राह्य है, जिसके अस्तित्व की सूचना इन्द्रियां हमें देती हैं तथा 
जिसका ज्ञान हमारी इन्द्रियों हारा हुआ करता है। यह सिद्धान्त तो ठीक 
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है; पर साधारण लोग इस वात से नितान्त अनभिज्ञ हैं कि अद्य जगत्‌ इससे 
कहीं अधिक विशाल तथा महरवशाळी है । इस इश्य जगत्‌ पर अदृश्य जगत्‌ का 
प्रभाव सदा सर्वदा इतना अधिक पड़ता है कि उसकी कल्पना भी हमें नहीं हो 
सकती । समुद्र के ऊपर बहुनेवाली हिमशिला का एक क्षुद्र अंश ही हमारी 
माँखो के सामने रहता है ओर उससे कई गुना अधिक अंश आँखों से ओझर 
रहता है ! ठीक यही दशा इस विशाल जगत्‌ की भी है । इसका जो अंश हम 
देख पाते है, वह॒तो परिमाण में बहुत ही छोरा है, पर जो हमारी इन्द्रियों 
से अप्रत्यक्ष-सा है, वह परिणाम में बहुत भर महत्त्व में नितांत उपयोगी 
है । सच तो यह है कि यह हृश्य-अह॒श्य का विभेद मांनना--पार्थक्य स्वीकार 
करना--एक प्रकार की गलती है। इन दोनों की विभेदक रेखा कहाँ से 
आरम्भ होती है और कहाँ पर जाकर इसका अन्त हो जाता है, इसे भला 
ठीक-ठीक कोई वतला सकता है? इन दोनों का पारस्परिक इतना मेल है, 
आपस में इतना धनिष्ठ सम्बन्ध है कि एक को ठीक-ठीक समझने के लिए 
दूसरे को जानना नितान्त आवश्यक हो जाता है । 


विज्ञान से परिचित लोग सदा कहा करते हैं कि अहृद्य जगत्‌ की 
कल्पना एकदम विज्ञान-विरुद्ध है। विज्ञान तो केवल दृश्य जगत्‌ की ही 
परीक्षा में व्यक्त है। उसे इस परीक्षा के सव साधन दृश्य जगत से ही उप- 
लब्ध हो जाते हैं; जगत्‌ को ठीक-ठीक समझने तथा इसकी कायवाही को 
समझने के लिए विज्ञान को कहीं बाहर जाने की आवश्यकता नहीं होती । पर 
साधारण लोगों का यह विश्वास या ज्ञान विलकुल मिथ्या है । विज्ञान से 
उनका परिचय ऊपरी है। यदिवे विज्ञान के द्वारा उद्धावित सत्यो की 
गहराई तक पहुँचने का यत्न करेंगे तो उन्हें माळूम पड़ेगा कि आधुनिक 
विज्ञान अदृश्‍य जयत्‌ मे विश्वास ही नहीं रखता, प्रत्युत दृढ विश्वास रखता 
है । विज्ञान को पता चल गया है कि विना अहृदय जगत्‌ में विश्वास किये 
हृश्य जयत्‌ की घटनाओं की पुरी-पुरी व्याख्या हो ही नहीं सकती । 


इधर बीसवीं सदी के आरम्भ से लेकर अबतक विज्ञान ने बडी उन्नति 
की है तथा करता ही जा रहा है। यह विशवास अत्रतक हृढ़मुल-सा था किं 
विज्ञान केवल स्थूळ पदार्थो के अस्तित्व को ही स्वीकार करता है। जो ठोस 
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है, वही सत्‌ है । यह कल्पना कभी थी, परन्तु आज विज्ञान इसके आगे बढ़ 
गया है और इसी कारण बह रहस्यवादियों की कल्पनाऔं को असत्य मात- 
कर तिरस्कार करने के लिए उद्यत नहों है । उदाहरण के लिए 'काल' की 
कल्पना को लीजिये । यह केवल काल्पनिक नहीं है, प्रत्युत भीतिक विज्ञान 
जगत्‌ की विभिन्न वस्तुओं की उत्पत्ति के लिए 'काल' की क्रीड़ा को आज 
प्रधाव स्थान दे रहा है। पर काल तो स्थूल पदार्थ नहीं है? साधारणतया 
जिन पदार्थो को हम दृश्य मानते है, उनके सच्चे स्वरूप की खोज करने पर 
वे दृश्य नहीं मालूम पडते । हमारी चक्षुरिन्द्रिय बाह्य वस्तुओं के साथ जब 
सम्पर्क मे आती है, तब देखने की क्रिया होती है। पर क्या यह प्रत्यक्ष दर्शन 
हुआ? बाहरी चीजों का प्रतिबिम्ब ही हृकपटल ( रेटिना ) के ऊपर पडता 
है । हम इन प्रतिविम्वों की व्याख्या करते है कि बाहरी चीज हरी-भरी रता 
है, छाल फूल है या सफेद कपड़ा है, या अपने सांगों को बराबर घुमाकर लोगों 
को भयभीत करनेवाला भेंसा है। इस प्रकार प्रतिबिम्बो के रूप को समझाने 
से बाहरी चीजो के रूप का पता चलता हैं। इस तरह हमारा यह ज्ञान 
अनुमान-जन्य हुआ । मन ही सत्‌ रूप है। उसका ही काम बाहरी जगत्‌ से 
नाडीमण्डल के द्वारा लाई गई इन्द्रिय-वासनाओं को समझाना ओर व्याख्या 
करना है। अतः उसका ज्ञान ही हमारे लिए प्रत्यक्ष ज्ञान है, इतर वस्तुओं का 
ज्ञान तो अनुमानसाध्य है तथा दूर की चीज है । 

विज्ञान बाहरी जगत्‌ के अनुभव को अकेले पूर्ण रूप से समझा नहीं 
सकता, क्योंकि उसमें कुछ ऐसे अंश भी है, जो आध्यात्मिक जगतु से संबंध 
रखते हँ । विज्ञान उनकी भी सत्यता को भावता है ओर इस प्रकार अपने 
अपूर्ण अंश की त्रुटि को पुरा करता है। भौतिक विज्ञान इस जगत्‌ की 
उत्पत्ति का वर्णन करते-करते अन्तिम व्याख्या मे केवल सांकेतिक शब्दों पर 
ही झा जमता है वह कहता है कि जगत्‌ के मूल में 'शक्ति' ( फोर्स ) काम 
कर रही है, पर यह शक्ति-भी व्या कोई स्थूळ पदार्थ है? जव विशाल 
गगनमण्डल में सक्षचमालिका के रूप तथा बनावट की परीक्षा करने का 
अवसर ज्योतिविज्ञान के सामने आ उपस्थित होता है, तब उसे आश्चर्य से 
चकित ही हो जाना पड़ता है। आकाश में जितने तारे दिखलाई पहले हैं, 
उतने से न जाने कितने गुने अधिक्र तारामण्डल आकाश में निवास किया 
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करते हैं । वैज्ञानिक लोग पुकार-पुकारकर कहने लगे हैं कि समुद्र के तट पर 
जितने वाळू के कण है, उससे अधिक ताराओं की संख्या आकाश मे है और 
ये तारागण भी स्वयं एक विशाल सौरमण्डल के समान हैं, जिसमें हमारी 
पृथ्वी का अस्तित्व एक क्षुद्र बिन्दु से अधिक नहीं है। विज्ञान का यह कथन 
हमारे पौराणिकों के कथन का समर्थन कर रहा है। 'अनन्ता वै लोकाः 
लोक अनन्त हैं, उनका कभी तथा कही अन्त नही होता । इस विशाल 
,अनन्त जगत्‌ की घटना में वेंजानिक लोग एक अज्ञेय तथा अदृश्य शक्ति या 
शक्तिमान्‌ की अवतक ठीक ढंग से अपरिमेय क्रीड़ा को कारणीभूत मानने हैं। 
सच है, यह जगत्‌ सकलजगन्नियन्ता सवशक्तिमान्‌ भगवान्‌ की लीला का विलास 
है--हमारे महामुनीन्द्रो के द्वारा दृष्ट तथा परीक्षित इसी सत्य की पुष्टि 
आधुनिक विज्ञान से भी होने लगी है । 

आधुनिक विज्ञान के लिए विकासचाद का सिद्धान्त अकाट्य है। गत 
शताव्दी के लगभग मध्यकाल में अंग्रेज वैज्ञानिक चाल्स डाविन ने इस 
सिद्धान्त की उद्भावना प्रबल प्रमाणों के आधार पर की, यद्यपि दार्शनिकों 
को इस बात का अन्दाजा बहुत पहले से था। तवसे लेकर आजतक लगभग 
सो साळ में अनेक पुष्टिकारक प्रमाण उपलब्ध होते चले आ रहे हैं। विप- 
रीत आलोचना का भी बोलवाला खूब था, पर परीक्षा की कसौटी पर 
कसने से यह सिद्धान्त खरा ही निकला । पहले इस सिद्धान्त मे संगयाछु 
वैज्ञानिकों का अभाव न था, पर आज तो यह सर्वमान्य सिद्धान्त हे जिसके 
आधार पर अन्य सिद्धान्तों की समीक्षा हो रही है और जिसका उपयोग 
विज्ञान में तो है ही, साथ-ही-साथ विज्ञातेतर विषयों की परीक्षा के अवसर 
पर भी किया जा रहा है। पर एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न विद्वानों के सामने आता 
है कि किस उद्देश्य को लेकर जगत्‌ का विकास हुआ है। विकास का प्रयो- 
जन कुछ परिलक्षित हो रहा है, अथवा केवल घयोजनहीन क्रियाकलाप की 
भांति यह भी प्रयोजन से नितान्त शून्य है, इसका उत्तर दो प्रकार से आज- 
कल दिया जा रहा है। एक तो यह है कि इस जगत्‌ के पदार्थों में एक प्राणा” 
त्मिका प्रवृत्ति स्वयं विद्यमान है, जो उन्हें विकास के माग से ले जाकर अन्तिम 
लक्ष्य पर पहुँचा देती है। इसी प्रवृत्ति के वशीभूत होकर वे जीवन धारण 
कर रहे हैं, अपनी लीला दिखला रहे हैं। यह मत है आजकल के सुप्रसिद्ध 
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फ्रेंच दादोनिक चर्गसां का, जो इस प्रबृत्ति को 'एलां बाइतल' ( वाइटल 
अर्ज) के नांम से पुकारते हैं और जिन्होंने इसका सुविशद वर्णन अपने 
'क्रीएटिव इवोल्यूशन” नामक विख्यात ग्रंथ में किया है। यह मत पदार्थों में 
ही एक प्रवृत्ति की सत्ता बतलाता है। पर दूसरा मत उन वेज्ञानिकों का है, 
जो इससे सहमत नहीं हैं । वे किसी बाह्य पदार्थ को ही चिकास का कारण 
बतलाते हैं । वे किसी चेतन पदार्थ की सत्ता मानते है, जिसकी देख-रेख में इस 
विश्व की उत्पत्ति की घटना धीरे-धीरे क्रमिक विकास के अनुसार सुदूर काल 
से होती चली-आ रही है और आगे भी चलती रहेगी । ये लोग एक 'यूनिवर्सल 
माइच्ड' की कल्पना मानकर विकासवाद के लिए कारण हूँढ़ निकालते हैं । 


विकास को समझाने का यह द्विविध मार्ग भारतीय दर्शन में भी विद्य- 
मान है। सांख्य परिणाम के सिद्धान्त को मानता है। निगुणात्मिका प्रकृति 
के परिणाम का फल यह हश्यमान विश्व है। पर जड़ा प्रकृति में परिणाम 
के उन्मुख होने की प्रवृत्ति कहाँ से आई? सांख्याचार्य गण बछड़े के लिए 
गाय के थन से आपनसे-आप चहनेवाले दूध का उदाहरण देते है। 'वत्स- 
विव्ृद्धिनिमित्त चीरस्म चथा पवृत्तिरक्षस्य! । प्रकृति का परिणाम भी इसी 
प्रकार है। पर इसका मामिक खण्डन ब्रह्मपुत्र के तर्कपाद में किया गया 
है। 'प्रकृति के परिणाम” के विषय में श्री शंकराचार्य का यह वाकय दूसरे 
पक्ष के सिद्धान्त का निचोड़ माना जा सकता है-- 

तत्सिद्धयथों या प्रबृत्ति: साम्यावर्थानात्‌ प्रच्युतिः सम्वरजस्तमसा- 
मङ्गाङ्गिभावरूपापत्तिर्विशिष्टक्ायीभिदुख-प्रबृत्तिता सापि नावेतन्तस्य 
प्रधानस्य स्वतन्त्रस्योपद्यते, सदाद्ष्विदशनात्‌ रथादिषु च । चेतनस्येव 
परबृत्तिदृष्ठा नाचेतनस्य ( ० सू० २।२।२ भाष्य ) । 

आशय यह है कि जगतु की रचना के लिए प्रकृति में प्रवृत्ति माननी 
पड़ेगी । प्रकृति स्वभाव से सत्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनों गुणों की 
साम्यावस्था है । जव वह इस साम्यदशा से हरती है, तब उसमें प्रवृत्ति होती 
है। उस समय गुणों में न्यूनाधिक भाव आ जाता है। कोई गुण प्रधान 
बन जाता है और कोई उसका अंग । तब विशिष्ट कार्य को पेदा करने की ओर 
वह झुकती है। प्रइन यह्‌ है कि जड़ प्रकृति में यह प्रवृत्ति कहाँ से आई ? 


यव भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


जड मिट्टी का टुकडा चेतन कुम्भकार के द्वारा चालित होने पर घड़े का 
रूप धारण करता है। चेतन सारथी की अध्यक्षता मे रथ चलता है। इसी 
प्रकार किसी चेतन की देख-रेख में जड प्रकृति में प्रवृत्ति आती है। स्वयं 
उसमें इस प्रवृत्ति का उदय हो वहीं सकता । जगत्‌ के समस्त उदाहरण इसी के 
समथक हैं । 

ऊपर दिया गया वैज्ञानिकों का मत ठीक इस मत से मेल खा रहा है। 
अतः विकासवाद को समझाने के लिए किसी अदृश्य पदार्थ की कल्पना विज्ञान 
को करनी ही पड़ती है । इस प्रकार प्राचीन भारतीय दार्शनिकों के सिद्धान्तो 
की पुष्टि आजकल उन्नत विज्ञान के द्वारा पूर्ण मात्रा मे की जा रही है। 


यह उन सिद्धान्तों की प्रामाणिकता को क्या प्रवल रूप से सिद्ध नहीं कर 
रहा है? 


0५ पि 
वात आर सत्य 


सत्य की महिमा प्रत्येक धर्म में है, चाहे वह धर्म छोटा हो या बडा! 
सत्य सार्वभौम धर्म है, प्रत्येक घर्म के माननेवाले को उस पर आस्था है। 
वैदिक धर्म ब्रह्म को सत्य स्वरूप मानता है--सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म' । ईसाई- 
बाइबिल गाड ( ईइंवर ) को 'ट्रथ! ( सत्य ) नाम से पुकारती है । इस्लाम 
खुदा को 'हक' ( सत्य ) कहकर पुकारता है । इस प्रकार ही प्रत्येक धर्म में 
सत्य का स्थान बड़ा ऊँचा है । इस ब्रह्माण्ड का सवसे वडा तत्त्व सत्य से अभिन्न 
माना जाता है । यह व्यवस्था प्रायः हर एक धर्म में देखी जाती है। पर सत्य 
की जितनी महिमा हिन्दूधर्म में है, सत्य पर हिन्दुओं को जैसो निष्ठा है वैसी 
अन्यत्र नहीं देखी जाती । हिन्दुओं के समान सत्यनिष्ठा अन्य धर्मावलम्बियों में 
मिलनी असम्भव नहीं तो विरल अवश्य है । 


महाभारत के आदिपर्व में ६८ अध्याय से ७४ अध्याय तक दाकुन्तला 
का उपाख्यान बड़े विस्तार के साथ वणित है। राजा दुष्यन्त मालिनी तीर 
पर कण्व के आश्रम में गया । कण्व की अनुपस्थिति में उनकी पोप्यपुत्री 
शकुन्तला के साथ उनकी बातें हुई । उसने उसके रूप पर मुग्ध होकर उसके 
साथ विवाह का प्रस्ताव कर डाला । शकुन्तला ने उसे स्वीकार तो किया, 
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पर एक शर्त पर कि उन दोनों की सन्तति सिंहासन की अधिकारिणी बने । 
राजा ने इसे मान लिया । वह वहाँ से हस्तिनापुर चला गया; उधर शकुन्तला 
को पुत्र हुआ । कण्व को सन्देह हुआ कि राजा इसे भूल गया है। अतः पुत्र 
के साथ शकुन्तला को उसने राजा के पास भेजा । उस समय शकुन्तला ने राजा 
के सामने सत्य की जो महत्ता चतलाई है, वह वास्तव मे मननीय है--- 


“सी कुपों से बढ़कर वापी ( तालाब ) होता है; सो वापी से चढ़कर 
ऋतु यज्ञ होता है; सो यज्ञों से बढ़कर पुत्र होता है और सेकडों पुत्रों से बढ़कर 
सत्य होता है। यदि सहल्नों मश्वमेध तथा सत्य तराजु पर तौलने के लिए एक 
साथ रखे जायं, तो सत्य का ही पलड़ा भारी होता है, भारी होने से वही झुकता 
है । सब वेदों का अनुशीलन, सच तीर्थो में स्नान तथा सत्य--ये तीनों समान 
हो सकते है अथवा न भी हो सकते हैं । सत्य के समान कोई धर्म नहीं हे; सत्य 
से बढ़कर कोई वस्तु है ही नहीं; झूठ से बढ़कर तीब्र वस्तु इस संसार में नहीं 
है ।” ( आदिपर्व ७४।१०२-१०५ ) 

इसमे सत्य की कितनी ऊंची प्रशंसा है ! यह केवल कोरी प्रशंसा ही नहीं 
है, प्रत्युत उस समय मे सत्य की निष्ठा वास्तव मे सर्वव्याप्त थी-- 

सत्यधर्मच्युतात्‌ पुंसः ऋद्धादाशीविपादिव । 

अनास्तिकोऽप्युद्टिजते जनः किं पुनरास्तिकः ॥ 
आदिपर्व ७४।९७ 
नास्तिक ईश्वर को नही मानते, वेद में श्रद्धा नहीं रखते, परलोक की 
हँसी उड़ाते है । पर सत्य पर उनकी निष्ठा अटळ होती है। यदि कोई आदमी 
सत्य से च्युत होता है तो वे उससे उसी भांति उद्टिग्न होते है जैसे क्रोधी सांप से 
आदमी डरकर भाग खडा होता है । जब नास्तिकों की सत्य पर ऐसी आस्था 
है तब वेद में श्रद्धाशील आस्तिकजनों की तो कथा ही न्यारी है। यह इलोक 
हमारे लिए बड़े महत्त्व का है। नास्तिक हिन्दुओं की सत्यनिष्ठा इतनी हढ़मूल 

है, तव आस्तिक हिन्दुओं की व/त क्या कही जाय ? 

उद्योग-पव में 'हठवश सब संकट सहे गालव नहुष नरेश” में निर्दिष्ट 
यालव ऋषि का उपाख्यान कुछ विस्तार के साथ वणित है। उन्होंने ययाति 
राजा की पुत्री माधवी की छपा से गुरु विइवामित्र को आठ सो झ्यामकर्ण 
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घोडो के दानहपी चोर प्रतिज्ञा को पार किया था। ययाति को अन्त में स्वर्ग 
मिला, पर पुण्य के क्षय हो जाने पर उन्हें पुनः इस भूतल पर आना पड़ा। 
यहाँ आकर उन्होंने चार राजाओं को यज्ञ करते देखा । उन्हें पता नहीं था, 
पर ये चारों उनकी पुत्री माधवी के पुत्र होने से उनके दीहित्र थे। इन चारों 
ने अपने पुण्यों को राजा को दे दिया, जिससे ययाति को फिर से स्वर्गप्राप्ति 
हुई । इसी प्रसंग मे उशीनर के पुत्र राजा शिवि ने अपनी सत्यनिष्छा की 
जो बात कही है, वह विशेष उल्लेखनीय है। इतनी निष्ठा अन्यत्र कहीं 
मिल सकती है? राजाने कहा-वालकों के विषय में, स्त्रियों के विषय 
म, हँसी-मजाक मे, प्रतिज्ञा के अवधर पर, विपत्ति मे मैने कभी झूठ नहीं 
कहा; सदा सत्य ही बोलता था। इस सत्य के चल पर आप स्वर्ण चरे 
जॉय । हे राजन्‌ ! मै प्राणों को छोड़ने के लिए तैयार हूँ, इस विशाळ राज्य 
को भी छोड़ सकता हुँ, अपने काम-सुख को भी छोड़ सकता हूँ, पर मैं सत्य को 
कभी छोड़ नही सकता । इस सत्य के वल से आप स्वर्ग चले जॉय । 
यथा प्राणांश्च राज्यं च राजन्‌ कामसुखानि च । 
त्यजेयं न पुनः सत्यं तेन सत्येन खं त्रज्ञ ॥। 
--उद्योग-पर्वं १२२।१० 
उसका फल नी तुरन्त हुआ। राजा ययाति फिर स्वर्ग चले गए । राजा 
शिवि जेसी सत्यनिष्ठा कही देखने को भी न मिलेगी । जो मनुष्य हृदय पर 
हाथ रखकर प्रतिज्ञापूर्वक कह सकता है कि किसी भी प्रसंग में, जीवन की 
चिकट स्थिति मे तथा आनन्ददायक अवस्था मे, उसने कभी झूठ नहीं कहा, वह 
सचमुच आदर्श चरित्रवाळा पुरुष है । भारतवर्ष मे ऐसे उदाहरण साधारण रूप 
से मिळते है, पर अन्य देश में ऐसा चरित्र मिलना नितान्त दुष्कर है । 
इसका कारण यह है कि हमारे रग-रग में सत्य की निष्ठा भरी है! 
हिन्दुओं के हृदय में सत्य के प्रति वास्तविक श्रद्धा है, गहरा सम्मान है। 
यह भारतीय सभ्यता की प्रधान विशेषता है। सत्यपरायणता हिन्दू संस्कृति 
तथा धर्म का प्राण है। आज इस कलिकाल में भी, हिन्दुओं के हृदय में, 
जितना प्रेम, श्रद्धा, सम्मान सत्य के लिए विद्यमान है, उतना शायद हो कहीं 
अन्यत्र देख्ने को मिल सकेगा । हमारे घरों में सत्यनारायण” की पूजा शुभ 
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अवसर पर, अमावस्या तथा पूर्णिमा पर, किसी मांगलिक कार्य के आरम्भ होने 
पर बरावर होती है ' इस पूजा का प्रधान उद्देश्य यही है कि प्रत्येक हिन्दू के 
हृदय पंर सत्य की महिमा की अमिट छाप डाल दी जाय । सत्य' ही नारायण 
हैं, इस सिद्धान्त का प्रचार जेसा हमारे धर्म में दिखराई पड़ता है वैसा अन्पत्र 
शायद ही हो । सत्य भगवान्‌ केपूजन के अन्दर कथा-श्रवण का प्रसंग आता है । 
इन कथाओं की छानबीन करने ते यही शिक्षा मिलती है कि सत्य चोलनेवाले का 
कल्याण सदा होता है और सत्य का तिरस्कार करनेवाले का अमंगल अवश्यम्भावी 
होता है । सत्यनारायण की कथा का प्रधान पात्र एक व्यापारी सज्जन है, जो 
चार-चार प्रतिज्ञा कर उससे टल जाता है, अपनी नाव में रखी गई अमूल्य 
सम्पत्तियों को 'लतापत्रादि' कहकर प्रइन-कर्ता दण्डी को झुठी सूचना देता है । 
परिणाम तुरन्त होता है! वह राजा के द्वारा दण्ड पाता है, घोर कारागार में 
ठस दिया जाता है । "सत्य? पूजन की प्रतिज्ञा करने पर क्लेश से मुक्त हो जाता 
है तथा सांसारिक कल्याण प्राप्त कर लेता है । इस प्रकार हिन्दुओं में जिस तरह 
सत्य भगवान्‌ की पूजा की जाती है, भला बेसी पूजा अन्यत्र दीख पड़ेगी? 
हमारी सत्यनिष्ठा गम्भीर है, इलाघनीय है और अनुकरणीय है । 


सत्य के रहस्य को समझना सहज काम नहीं है। इसकी छानबीन विशेष 
विद्वान्‌ ही कर सकता है। हमारे ऋषियों ने इस तत्व की आलोचना बड़ी 
सुक्ष्म दृष्टि से की है । सत्य का आदश स्वरूप क्या है? इस मृषाबहुल जगत्‌ में 
उत्त आदर्श का कितना पालन हो सकता है? किन विकट परिस्थितियों में 
पड़कर हमे उस आदर्श को व्यचहार के अनुरूप तथा अनुकूल छाना पड़ता है ?-- 
इत्यादि, अनेक प्रश्‍न इस विषय में उपस्थित होते है, जिनके समुचित उत्तर 
हमारे धमं तथा दर्शन ग्रन्थों मे दिये गए हैं। इनके अध्ययन से हमें सत्य के 
यथार्थ स्वरूप को निर्णय करने की कुंजी मिल जाती है । 


सबसे पहले 'सत्य' शब्द की व्युत्पत्ति तथा तज्जन्य अर्थपर ध्यान देना 
चाहिए । 'सत्य' की व्युत्पत्ति 'निरक्तः में अनेक प्रकार से दी गई है। यास्क 
से पहले शाकटायन नामक आधार्य ने इस शब्द की व्युत्पत्ति दो धातुओं के 
योग से वतलाई है । 'सत्य' के दो खण्ड हो सकते हैं--सतु और य । इन खण्डों 
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के लिए उन्होने दो धातुओं का उपयोग किया है। 'सत्‌” अस्‌ ( होना ) धातु से 
बना साक्षात्‌ रूप है, पर 'य' इ धातु ( जाना ) के प्रेरणार्थक रूप ( आययति ) 
का एक अंशमात्र हैं। इस व्युत्पत्ति के अनुसार सत्यका अर्थ होगा-- 
सन्तमर्थम्‌ आययति प्रत्याययति गमयतीति सत्यम्‌ (दुर्गाचार्य ) अर्थात्‌ 
विद्यमान रहनेवाले पदार्थ को जो बोध कराये. वह 'सत्य' हुआ । जो वस्तु जिस 
रूप में विद्यमान है, उसक्रा उसी रूप में वोध कराना 'सत्य? के नाम से पुकारा 
जाता है । इस निरुक्ति मे दो धातुओं ( “अस्‌? धातु ओर 'इ' धातु) का उपयोग 
किया गया है; यह ढंग यास्क को पसन्द नहीं है। अतः उन्होंने स्वयं इसकी 
व्याख्या दो प्रकार से करके दिखलाई है। स्यं कस्मात्‌? सत्सु तायते 
सत्प्रभवं भवतीति वा । सत्य केसे हुआ ? एक कारण तो यह है कि सज्जनों 
के रहते उसका तान या विस्तार किया जाता है अर्थात्‌ सज्जनों के पास झुठ नहीं 
बोला जा सकता । उनमें कुछ ऐसी सात्विक शक्ति रहती है कि जिसके 
वशीभूत होकर वक्ता सत्य बोलने के लिए बाध्य हो जाता है। दूसरा कारण यह 
है कि सत्य 'सत्‌'-जनों से प्रभूत होता है । अर्थात्‌ जो सतुजन ( सज्जन ) है, वे 
सत्य ही बोलते हैं । सत्य से इतर भाषण कभी नही करते । इन तीनों प्रकारों 
मे एक ही धातु का उपयोग कर सत्य की निएक्ति की गई है । इन निरुक्तियों 
को एक साथ निरीक्षण करने से सत्य के सामान्यछूप का परिचय भली-भाँति 
प्राप्त हो जाता है। जिस वस्तु की सत्ता जिस रूप मे हो उसका उसी कप में 
ज्ञान कराना सत्य का काम है। सज्जन ( सतुजन ) और सत्यभाषी दोनों 
समानार्थक शब्द हैं। सतूजन वे ही है, जो सत्य भाषण करते है और सत्य का 
विस्तार सज्जनो के पास किया जाता है। सत्पुरुष में ऐसी शक्ति देखी जाती हू 
कि कोई कितना भी छूठ बोल्नेवाला हो उसके पास उसे सत्य बोलने के लिए 
कुछ वाध्य-सा होना पडता है । 


यह तो हुआ सत्य” का निरुक्तिगम्य अर्थ । अव इसके स्वरूप की मीमांसा 
पर ध्यान देना चाहिए । “पातंजल सूत्रों? के 'व्यास-भाष्य' में यह मीमांसा 
भली-भांति की गई है। वाचस्पति ने 'तस्ववेशारदी' तथा विज्ञान-भिक्षु ने 
'योगवातिक' मे इसके स्वरूप को और भी सरल रूप से समझाने का. इलाघनीय 
प्रयत्न किया है। महि पतंजलि ने जिन पाँच 'यमों' को बतलाया है 
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( अहिसासत्यास्तेय ब्रह्मचयांपरिग्रहा यसाः २३० ), उनमें अहिंसा के अनन्तर 
'सत्य' का स्थान है। इसी सूत्र की व्याख्या में व्यास-भाष्य” में बड़ी महत्तपुर्ण 
बाते वतछाई गई है । 

सत्य में वाणी और मन दोनों यथार्थ होते है, अर्थात्‌ इन्द्रियों की 
सहायता से जो वस्तु जिस रूप में देखी गई है या अनुमान के साधनों से 
जिस रूप में उसका अनुमान किया गया है, उसका उसी रूप में मत में 
रखना तथा दाब्दों के द्वारा उसी रूप का प्रकट करता वाइमनस्‌ का 
यथार्थ होना कहुछाता है। सत्य का सम्बन्ध केवल वाणी से नहीं होता, 
प्रत्युत उसका निश्चित सम्बन्ध मन से भी रहता है। वाणी के द्वारा किसी 
वाक्य का उच्चारण ठीक ढंग से भले होता रहे, पर यदि मन में छल भरा 
हुआ है तो वह सत्य कहाँ का? यह तो केवल वाचिक सत्य हुआ। वाणी का 
उपयोग ही इसीलिए तो होता है कि अपने ज्ञान को दूसरे व्यक्ति पर संक्रमण 
किया जाय ६ परत्र स्वबोधसंक्रान्तये वाग उक्ता )। किसी पुएषनविशेष को 
किसी वस्तु की कुछ जानकारी है। वह चाहता है कि उसका ज्ञान दूसरे व्यक्ति को 
भी हो जाय । इस कार्य के लिए प्रधान साधन है हमारी वाणी । शब्द-प्रयोग 
करके ही तो हम भपने मनोगत भावो को अभिव्यक्त कर सकते है । आचार्य 
दण्डी ने इस विषय में बहुत ठीक कहा हैन" 

इदसन्धतमः कृत्स्नं जायेत भुवनत्रयम्‌ । 
यदि शब्दाह्मयं ज्योतिरासंसाराज्न दीप्यते ॥ 

यह समग्र तीनों भवन घने अन्धकार में परिणत हो जाय, यदि 
शब्द नामक ज्योति इसे :प्रकाशित न करे। अतः शब्द की उपयोगिता 
ससार के व्यवहार में कितनी अधिक है, इसे विशेष रूप से बतलाने की 
जरूरत नहीं । 

अव यह वाणी सत्य तभी हो सकती है, जब उसमें तीन दोषों को 
स्थान न दिया जाय। यदि इस वाणी में वंचना न हो, आन्ति न हो, तथा 
प्रतिपत्ति झून्यता न हो। सा यदि न वञ्चिता न्ता वा प्रतिपत्तिश्ून्या चा 
भवेदिति--व्यासभाष्य । विपरीत अर्थ के बतलाने की इच्छा से प्रयुक्त की 
जानेवाली वाणी को 'वंचिता' कहेंगे अपने पुत्र की मृत्यु के विषय में द्रोणाचायं 
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के हारा पूछे जाने पर युधिष्ठिर का दिया गया सुप्रसिद्ध उत्तर 'बंचिता' 
वाणी का उदाहरण हुआ। अपने हृदय में वेठे हुए ज्ञान का यथाथ संक्रमण 
यहाँ कहाँ हुआ ? हुआ उससे विपरीत अर्थ का वोध। अतः इस दोष से शून्य 
होते पर ही वाणी सत्य हो सकती है। 'आन्ता' वाणी भ्रम से युक्त होती 
है । भ्रम कभी भी हो सकता है। ज्ञेय वस्तु के स्वछूप-निर्धारण के अवसर 
पर या विवक्षा के अवसर पर । प्रतिपत्तिःशून्यता का अभाव वाणी मे तभी 
आ सकता है, जब अप्रसिद्धपदों का प्रयोग उसमें न हो। इन दोनो के होने 
पर मनोगत भावों की दूसरे के ऊपर अभिव्यक्ति यथार्थरूप से हो नहीं 
सकती । अतः इन दशाओ में हम वाणी को असत्य कहेंगे तथा इन दणाओं से 
निर्मुक्त होने पर ही उसे सत्य कहेंगे । 


वाणी में इतनी बातों के होने पर भी एक अन्य गुण की भआव-यकता 
अवतक वनी हुई है। वह गुण है सर्वभूतोपकारिता ( पपा सर्दभूतोपकारार्थ 
प्रत्ता च भूतोपघाताय ) । वचनो को केवल श्रवण करके ही उनका कार्य 
समाप्त नहीं हो जाता, प्रत्युत कार्यरूप म परिणत करने से ही उनका अन्तिम 
उद्देश्य सिद्ध होता है । यदि इस उद्देश्य की सिद्धि मे प्राणियों का कल्याण साधन 
नहीं होता तो बह वाणी सत्य से सवथा च्युत समझी जानी चाहिए । वाणी मे 
वास्तविक सत्यता की सत्ता तभी माननी चाहिए जब उससे प्राणियों का 
उपकार हो, मंगल हो । यदि वाणी का प्रयोग प्राणियों का उपघात ही उत्पन्न 
करे तो उससे पाप ही होगा, ऊपर से देखने म भले वह पुण्य-सा प्रतीत हो । 
अतः उसके प्रयोग करनेवाले को उस पुण्पाभास के लिये कठोर यातना सहनी 
पड़ती है । शब्दप्रयोग का उद्देश्य सिद्ध नहीं हुआ । उसका विषम फल फला । 
अतः वह पुण्य नहीं हुआ, प्रत्युत पुण्य-प्रतिरूपक हुआ । इसलिए खूब परीक्षा 
र सब प्राणियों के हित-साधन करनेवाले सत्य वचन को बोलना चार ए; यही 
व्यासभाप्य' के विवेचन का निष्कर्ष निकलता है । 


इस पुण्यप्रतिल्पक का एक मनोरम दृष्टान्त वाचस्पत्ति मिश्र ने अपनी 
टीका मे दिया है । एक बूढ़े साधक तपस्वी थे, जिनका नाम ही था 'सत्णतपाः?। 
सत्य पर उनकी इढ निष्ठा थी, गहरी आस्था थी । जंगल में रहकर वह तपस्या 
किया करते थे। स्थान था वडा बीहड़। एक दिन माल-असबाव से लदा 
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हुआ सौदागरो का एक झुंड उसी रास्ते से रोकर निकला । तापस ने उसे 
देखा । कई घण्टौं के बाद डाकुओं का एक दरू उधर मा निकला और उस 
स्थान पर सत्यतपा को देखकर सौदागरों के जाने के मार्ग को उनसे पूछा । 
अन्तिम परिणाम को बिना विचारे 'सत्यतपा' तापस ने सच्ची बात कह दी । 
परिणाम महाभयंकर हुआ । वेचारे सीदागर छूटे गए और अपने जीवन से भी 
उन्हें हाथ धोना पड़ा । सत्यतपा के वचन थे तो सत्य; पर उनका परिणाम 
नितान्त प्रतिकूल निकला । सर्वभूतोपकारिता के स्थान पर उनमें अमंगल- 
कारिता भरी थी । इस सत्याभास के प्रयोगकर्ता तापस को इसके लिए उचित दण्ड 
भोगना पड़ा होगा, यह बतलाने की आवश्यकता नही है । 

'ब्यासमाष्य' के अनुसार की गई सत्य की यह मीमांसा 'महाभारत' के 
“शान्तिपर्व में किये गए विवेचन से सर्वथा साम्य रखती है । इन दोनों ग्रम्यों 
के विवेचन का सारांश नीचे के पद्य में मिलता है--- 

सत्यस्य वचनं श्रेय; सत्यादपि हितं चदेत्‌ | 
यदू भूतहितमत्यन्तमेतत््‌ सत्यं मतं सम ॥ 

दर्शनं में वणित सत्य का रूप भी इससे भिन्न नहीं है । दृष्टि का भेद होने 
पर मुल तथ्य में भेद के समान प्रतीत होता है, परन्तु वस्तुतः सत्य सत्य ही 
है । उसके रूप मे भेद की सम्भावना नही होती । 


दर्शन और लोकोत्तर ज्ञान 

प्राचीतकाल से ही इस देश में आत्मतत्व का अनुसंधान प्रवतित हुआ 
था। 'अहं' की प्रतीति किसको आश्रय करके एवं किसे अवलम्वन कर उठती 
है? इसकी आलोचना चिन्ताशील व्यक्ति मात्र ही करते थे। जो व्यक्ति 
तपस्वी, योगी तथा साधना-सम्पन्न थे, वे अपने योग-बळ से अपने अंतःकरण 
तथा बाह्य इन्द्रियों का उत्कर्ष साधन कर लोकिक प्रत्यक्ष से कही श्रेष्ठ 
उच्च श्रेणी का प्रत्यक्षज्ञान लाभ करने में समर्थ होते थे। इन्द्रियों के दोष 
तथा अपटुतावश, पदार्थ की सूक्ष्मता के कारण या आवरणवश, या चित्त 
की कछुषता तथा प्राक्तन संस्कारों के कारण लौकिक प्रत्यक्ष द्वारा सत्य 
का अश्रांतस्वरूप साक्षात्कार करना सम्भव नहीं हैं। इसलिए वे लोग नेतिक 
जीवन का उत्कर्ष सम्पादन तथा समाधि का अभ्यास अथवा अन्य किसी 
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प्रकार की साधनाप्रणाली का अभ्यास आवश्यक समझते थे। बौद्ध लोग 
जिस शील तथा समाधि को प्रज्ञालाभ का हेतु मानते है, उसका हिंदू 
वश जैन आचारय भी समर्थन करते हैं। शील अर्थात्‌ यम-नियमादि के 
द्वारा नेतिक विशुद्धि लाभ होने पर ही देह, इन्द्रिय, मन तथा वुद्धि सत्य- 
धारण करने की योग्यता प्राप्त करती है। इन्द्रिय तथा मन के संयम से 
बुद्धि के स्वच्छता लाभ कर लेने पर ही सत्य का शुभरूप अञ्नान्तरूप से 
चित्तरूपी दपण में प्रतिविवित होता है। योग-साधना के द्वारा इस संयम 
तथा अंतःशुद्धि लाभ करना पड़ता है। इस प्रकार क्रिया-्योग के द्वारा 
क्लेश तथा मलों को क्षीण कर समाधिजनित ज्ञानाग्नि द्वारा उन्हें जलाना 
होता है। इस प्रकार जव मन की चंचलता सम्यक रूप से निरुद्ध हो जाती 
है, वृत्तिरोधावस्था में स्वयंप्रकाश सत्य अपने-आप अपने में प्रकाशित होता 
है। सत्य ज्योतिस्वल्प है ओर भास्वर है। उसके उदय होने से चित्त 
प्रकाशित और शान्त हो जाता है! उसके अज्ञान और चंचलता के वीज 
नष्ट हो जाते है। चित्त की अवचेतन भूमि में जो संस्कार विद्यमान है, वे 
सत्यज्ञान लाभ करने के एकदम विरोधी है। नाना प्रकार की वृत्तियां तथा 
वासनाएँ सत्य-ज्ञान लाभ करने के विरोधी रूप में चित्त की चेतन तथा 
अवचेतन भूमि में विद्यमान है। साधना के द्वारा स्वभावसिद्ध महाशक्ति 
का जब उद्वोधन होता है तब ये सव विरुद्ध शक्तियां अपने-आप निस्तेज 
हो जाती है। ऐसे समय ही सत्य का विमल रूप प्रकट होता है। इसमें 
किसी प्रकार के विकल्प का मिश्रण नहीं रहता । केवल अन्तदुंद्धि 
( इंट्यशन ) कहने से समाधिजनित प्रज्ञा का वोध नहीं हो जाता। यह 
ओर भी ऊपर की अनुभूति है। अंतर्बुद्धि से लेकर उम्मेष ( रेवेलेशन ) 
तक सब कुछ इसीके अन्तर्गत है । इस ज्ञान को प्रातिभ-ज्ञान कहते हैं। यह 
साक्षाद्‌ होता है। इसलिए इसमें भ्रांति की सम्भावना ही नहीं होती। 
फिर भी प्राप्त करते समय ठीक तरह से धारण न कर सकने से अर्थात्‌ 
सामयिक रूप से चित्त में चांचल्य उत्पन्न हो जाने से इसमें श्रांति के बीज 
निहित हो जाते हैं । दिइनायाचाय ने इसीलिए अन्रान्तप्रत्यक्ष को 
'कल्पनाशुन्यः कहा है। 'पातंजल योगशास्त्र' में यही पर प्रत्यक्ष! नाम 
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से ख्यात है। यह निविकल्प होता है, किन्तु अन्य आधार में संचार के समय 

शठ्दमुलक विकल्प का आश्रय इसे लेना होता है । श्रुति भी इसी 'परप्रत्यक्ष' 

को अनुमान का वीज मानती है! जो सब शास्त्र सत्य के निर्मल स्वरूप को 
» प्रकाशित कर लोक-शिक्षा के कार्य में प्रनृत्त हुए है, उनके मूल में इसी तरह की 
अनुभूति या प्रत्यक्ष ज्ञान है। इस प्रकार की अनुभूति का उदय साधना के 
फलस्वरूप केवल विशेष आधारों मे ही हुआ करता है। किन्तु अनुभूति के 
उदय के मूल मे महाशक्ति अर्थात्‌ विशवातीत सत्ता का अनुग्रह सबको स्वीकार 
करना ही पडेपा, क्योंकि इस प्रकार का ज्ञान मन या बुद्धि का धर्म नहीं है। 
मन था बुद्धि की वृत्ति जबतक संयत दहीं हो जाती तवतक इसका उदय ही 
नहीं होता । यह लोकोत्तर ज्ञान है । साधना के द्वारा क्षेत्र तैयार हो जाने पर 
तथा इसके धारण की योग्यता आ जाने पर यह महाज्ञान अनाहत रूप में 
अपने-आप आ जाता है । जिन महाभाग्यवान में इस ज्ञान का उदय होता है, 
वह देहधारी होने पर भी देहातीत महासम्पत्ति के अधिकारी हैं! वह शब्द के 
द्वारा इस ज्ञान को भाषा में निबद्ध कर इसे सबिकल्परूप देकर शास्त्र के 
रूप में या उपदेश-वाक्य के रूप में संसार को प्रदान करते हैं, तव बह 
आप्तपुदंष के नाम से ख्यात होते हैं। अञ्रान्तज्ञान, महाकरुणा तथा 
करणादि का पदुत्व या सामर्थ्य, अर्थात्‌ विशुद्ध इच्छाशक्ति, ज्ञान-शक्ति, 
क्रिया-शक्ति इन तीनों का उनमें प्रकाश रहने के कारण वे 'आप्पुरुघ' नाम से 
परिचित होते हैं । जो लोग ईश्वर मानते हैं, वे परम आप्त से इन त्रिविधशक्ति- 
सम्पन्न पुरुष को लक्ष्य करते हैं। अतः ईश्वर के मानते या न मानने पर 
आप्तपुरुष तत्त्व निर्भर नहीं करता । क्‍योंकि सांख्य नित्य सिद्ध ईश्वर नहीं 
मानता, फिर भी आप्तवचन स्वीकार करता है। इसी प्रकार मीमांसा 
ईश्चरास्तितत्व को न स्वीकार करके भी नित्य वाक्य के रूप में वेद को स्वीकार 
करती है । वस्तुतः आगमो में वाणत विमर्श शक्ति ही इसका परमस्वख्प है । 


इस लोकोत्तर ज्ञान को नित्य सिद्ध समझना चाहिए। मीमांसक लोग भी 
चेद के स्वरूप से यह समझते है । यह अञ्नान्त सर्वविषयक अनन्त ज्ञान है। 
_ आगम में इसे "परावाक्‌? नाम देकर परमशिव से अभिन्न शक्तिरूप कहा गया 


| है । इससे ही क्रमशः विभिन्‍न स्तरों मे क्षीण होकर महाज्ञान का अवतरण होता 


२ भा० द्० 


१५ भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


है। इस ज्ञान का आश्रय न कर व्यावहारिक क्षेत्र अनुमान प्रवृत्त नहीं हो - 
सकता । अनुमान का स्वभाव युक्ति या योजना है और इसके मुल में व्याप्ति- 
ज्ञान है । व्यापक ज्ञान की सम्भावना ही जहाँ नहीं है, वहाँ वास्तव में व्याप्ति 
का उदय ही केसे होगा सार्वभौम सत्य स्थापित करने के लिए देशकाल से 
अपरिछिन्त व्यक्तिगत संस्कारों से अनाविल विशुद्ध व्यापक ज्ञान चाहिए । खण्ड 
सत्य सब इसी महाज्ञान से निकलते हैं। यही निगमन? है। मूल में ब्यापक 
ज्ञान मान लेने पर युक्तितक की अवतारणा फलदाय क होती है, नहीं तो सब 
कुछ वितण्डा में परिणत हो जाता है। इसी कारण वेदान्त सुत्र में तक को 
अप्रतिष्ठ कहा गया है। वाक्यपदीयकार भर्वृहरि ने सी इसका समर्थन 
किया हे । 


€ १७ 
दर्शन का अथ 


लोकायतमत को छोड़कर साधारणतया यह कहा जा सकता है कि भारतीय 
दन के मुल में विशुद्ध अनुभूति-स्वरूप परमसत्य का प्रकाश है ' इसे स्वीकार 
कर इसे समझने के लिए युक्ति तथा विचारधारा का उपयोग किया जाता है। 
अति प्राचीन काल से ही उपनिषदों में तथा अन्यत्र "आसमा वा करे द्रष्टव्यः 
अर्थात्‌ आत्मा ही दर्शन व साक्षात्कार का विषय है, यह सिद्धान्त सर्वत्र मान 
लिया गया है । दर्शन या दृष्टि शब्द के प्रयोग के मुल में भी यही सिद्धान्त है । 
जो लोग श्रद्धासम्पन्न अर्थात्‌ सत्य धारण करने में उपयुक्त है, अनुकूल मनोवृत्ति 
से सम्पन्न है, वे गुरु से अथवा वेद आगमादि अपीरुषेय ग्रन्थसमृह से अथवा 
चिदाकाश में स्वयं उद्धृत विवेक-वाणी से या अन्तरात्मा की वाणी से पहले 
सत्प को शव्द के रूप में श्रवण करते हँ । यह श्रवण-ब्यापार सबके क्षेत्र में 
वहिरिन्द्रिय द्वारा ही सम्पादित होगा, ऐसा नहीं कहा जा सकता । विशुद्ध तथा 
संस्कार-मुक्त वाह्य इन्द्रिय अथवा शुद्ध अन्तकरण द्वारा यह शब्द गृहीत होचा 
है । यह विशुद्ध विकल्परूप ज्ञान है, जो शब्द को आश्रय कर श्रद्धालु श्रोता के 
अन्तःक्षेत्र में माविभृंत होता है। यदि किसी आधार में चित्तगत या देहगत 
मलिनता न रहे तो इस शब्द के श्रवणमात्र से साक्षात्‌ रूप में या परम्पराक्रम 
से अपरोक्ष ज्ञान का उदय होता है। इसे ही दरशन या साक्षात्कार कहते हैं । 
अध्यात्मन्मार्गं के इतिहास में इसका दृष्टान्त विरल नहीं है। किन्तु यदि 
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आधार में असंभावना-दोप रहे अर्थात्‌ यदि चित्त सरल एवं स्वच्छ न होकर 
संशयाकुल हो तो झब्दजन्य ज्ञान चित्त से साक्षात्कार का रूप नहीं ग्रहण कर 
सकता । इन सब साधारों में श्रद्धा की मात्रा कम होने के कारण स्वभावतः ही 
इनमें संशय और तक उदित होता है, जिन्हें दूर करने के लिए. मनन अथवा 
युक्तिविचार की आवश्यकता होती है । युक्ति-चिचार के क्षेत्र में स्वाभाविक 
नियमादि का पालन करना होता है, अर्थात्‌ विचार-प्रणाली की जो संगतिपूर्ण 
धारा है, जिसे अवरूम्वन न करने से युक्ति अभिनव ज्ञान का उच्मेषक न होकर 
असम्वद्ध प्रलापमात्र हो जाती है, उसका आश्रय ग्रहण करना पड़ता है। इसी 
का नाम 'यीक्तिक विचारणा का नियम! ( लाज आफ रेशनल थिकिग ) है । 
इस विचार की प्रणाली मे पूर्व-वाणित आप्त वाक्य को स्थापित करना होता है ।- 
यदि चित्त संशयाकुल न हो तो इसकी आवश्यकता नहीं होती, किन्तु यदि बह 
संशयाकुल हो तो इसकी आवश्यकता पडती है। क्योंकि ऐसी अवस्था में श्रद्धा 
की मात्रा अपेक्षाकृत कम रहती है और जित्तनी रहती है बह सत्य वाक्य- को 
सिद्धान्त के रूप में हृदय में धारण करने में सहायता करती है और तक को: 
कुतकं मे परिणत नहीं होने देती । . यदि उतनी भी श्रद्धा ,हुदय में न होतो 
विचारधारा के मुल में आश्रय के रूप में कुछ भी नहीं रहता । इस प्रकार तक 
ब विचार अपने अन्दर चक्कर लगाया करते है। इससे तत्त्व का निणय नहीं 
हो, तो कुछ अंश तक केवळ विजिमिपावृत्ति प्रशमित होती है । ऐसे स्थाब पर्‌ 
अनवस्था दोष का होना अवश्यम्भावी है । चित्त के असम्भावना-दोष को दूर 
करने के लिए ही मनन शास्र की आवश्यकता है। लेकिन सभी भारतीय 
दार्शनिक एक स्वर से कहते चले आये है कि मनन के दारा आप्तजन से प्राप्त 
तत्व का अपरोक्ष ज्ञान पूर्णहप से नहीं प्राप्त किया जा सकता । अवश्य यह 
वात सत्य है कि श्रद्धा का आधिक्य हो तो ऐसा होना भी असम्भव नहीं । किन्तु 
जिस आधार में असम्भावना के अतिरिक्त विपरीत भावना भी विद्यमान है, 
वहाँ निदिध्यासन अथवा योगाः्यास की आवश्यकता स्वीकार करनी पड़ती हैं। 
असम्भावना न रहते भी यदि केवल विपरीत भावना रहे, तो उसे दूर करने के 
लिए योगाभ्यास की जरूरत होती है । किन्तु यदि क्षेत्र में श्रद्धा का आतिशय्य हो, 
आस्मप्रत्यय प्रबल हो, तो योगाभ्यास की आवश्यकता भी नहीं हो सकती है । 


२० भारतीय दर्शन की ख्परेक्षा 


श्रोतव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो मन्त्रध्यरजोपत्तिभिः । 
सत्वः च सततं ध्येयः एते दुर्शनहेतवः ॥ 
श्रवण, मनन, निदिध्यासन ये तीनों साधारणतया दशन के हेतु कहै जाते 

है । “त्यायकुसुमांजलि' मे उदयनाचार्थ ने कहा है, ' न्यायचर्चयम्‌ ईशस्य मनन" 
व्यपदेशभाक्‌ श्रवणानन्तरयता”-अर्थात्‌ श्रवण के उपरान्त जो न्यायचर्चा या 
दार्शनिक आलोचना युक्ति-तर्कपूर्वक की जाती है, वह वस्तुतः मनन का बंश 
होती है । यह कुछ अंश तक उपासना का ही प्रकार-भेद है। अद्वितीय दाशनिक 
पण्डित उदयन का यह दृष्टिकोण विचार करने योग्य है । उन्होंने अपने ग्रंथ 
'आत्मतस्व-विवेक' के अंत मे इस प्रकार की भावना का कुछ आभास 
दिया है । 


भारतीय दर्शन का प्रस्थान-भेद 


यद्यपि अति प्राचीन समय में शंखलावद्ध दार्शनिक विचार-धारा प्रचलित 
न थी, किन्तु दार्शनिक चिन्ता का प्रस्थानगत वैशिष्टय अतिप्राचीनकाल से ही 
था, जिसका पता हमें बोद्ों के पाली-साहित्य, जैनों के प्राक्रत-साहित्य ओर 
उपनिषद्‌ भोर महाभारत के शान्तिपर्व आदि की आलोचना करने से लग जाता 
है। स्वभाववाद, यहष्छ/वाद, नियतिवाद, कलावाद, प्रकृतिवाद, ईश्वरवाद 
प्रभृति असंख्य वादों का उल्लेख प्राचीन साहित्य में बहुत स्थलों पर मिलता 
है। ये सब वाद विभिन्न प्रकार के दृष्टिकोणों से निकले हैं, इसमें कोई सन्देह 
नहीं, किन्तु इन्हें किसी निर्दिष्ट प्रकार की दशन-प्रणाली ओर धारा से युक्त नहीं 
किया जा सकता । [सुश्षुत की टीका मे ( उल्लनाचार्य-क्कत ), बृहत्संहिता की 
टीका में ( भट्ट उत्पलरचित ), प्राचीन सांय सप्तति की छुप्त कारिका में 
( जिघका उद्धार स्व० श्री वालगंगाधर तिलक ने किया था) तथा अन्यान्य 
ग्रन्थों के बहुत स्थानों में इनका उल्लेख तथा आनुषंगिक विवरण मिलता 
है! डा० श्रादर चे जर्मन भाषा में लिखित अपने एक स्वतन्त्र निवन्ध में 
भगवान्‌ बुद्ध और महावीर के समय मे प्रचलित सव वादों का संक्षिप्त विवरण 
दिया है। 'न्यायदर्शन! ओर वात्सायन-भाप्य के चतुर्थ अध्याय में कुछ वादों का 
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उल्लेख है। कथा वथ्छु' नामक पाली ग्रन्थ में बौद्ध संप्रदाय में परिचित कुछ 
वादो का उल्लेख मिलता है, लेकिन ये सब वाद कोई निदिए दार्शनिक प्रस्थान 
नहीं हुँ । अति प्राचीन समय में इस प्रकार के प्रस्थान भी नहीं थे । उदाहरण 
के लिए हम स्वभावचाद को लेते हैं, साधारणतया लोग लोकायत मत या ार्वाक 
मत को ही स्वभाववाद समझते हैं। एक हृष्टि से यदि देखा जाय तो यह 
समझना ठीक ही है, किन्तु सचाई तो यह है कि स्वभाववाद प्रत्येक दर्शन में 
किसी-न-किसी खूप में माना गया है। कार्यकारण-भाव की समालोचना 
के प्रसंग भें जो स्वभाववाद का वर्णन मिलता है और जिसका उल्लेख 
उदयनाचायं ने अपने ग्रंथ न्याय कुसुमांजलि' के प्रथम स्तवक में किया है, 
चही एकमात्र इसका दृष्टान्त नहीं है । सांख्य-दर्शन में भति प्राचीन “काल से 
ही प्रकृति के परिणाम के सम्बन्ध में दो मत प्रचलित थे। उनमें से एक यह 
है कि प्रकृति का परिणाम स्वाभाविक है। सहश परिणाम ओर विसदृश 
परिणाम दोनों ही स्वाभाविक है। दूसरे मतानुसार प्रकृति का परिणाम 
किसी वाह्य निमित्त के वश हुआ करता है। इस निमित्त के रूप में अधिकांश 
स्थल पर 'काळ को ,्रहण किया जाता 'है। किसी किसी सेश्वरसांस्य के 
मत में काल के स्थान पर ईश्वर की इच्छा ली जाती है। इस प्रकार सर्वत्र 
समझना चाहिए । - 


दार्शनिक विचारधारा किस समय से सूत्राकार धारण कर श्रेणीवद्ध होने 
लगी; यह कहना बहुत ही कठिन है । इसमें सन्देह नहीं कि यह अति प्राचीन 
समय में यदि नहीं भी हुआ तो प्राचीन समय में तो अवश्य ही हुआ होगा। 
श्रेणीबद्ध होने के बाद कितने दार्शनिक प्रस्थान प्राचीन काल में दर्शन-कोटि में 
आ सके, यह निश्चित नहीं बताया जा सकता । फिर भी यह कहा जा सकता 
है कि उनकी संख्या कमन थी। 'पट्‌ दशन समुच्चय” की टीका से तथा 
अन्यान्य बहुत स्थानों से इनका परिचय मिल जाता है। इन सब दर्शनों में 
लोकायत या चार्वाक-द्शेन को भी स्थान मिला है। कौटिल्य के अर्थशात््र में 
'विद्या समुद्देश” प्रकरण में आन्वीक्षिकी और सांख्य के साथ लोकायत-मत को 
स्थान मिला है । षड्दर्शनसमुच्चय में भी लोकायत-मत है, सदन संग्रह में 
भी है। अतः लोकायत-दर्शन को दर्शन की श्रेणी के चाहर नहीं रख सकते । 


२२ भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


किन प्राचीन काल से ही आध्यात्मिक दृष्टि से सम्पन्न महषियों ने इस मत की 


उपेक्षा की है। बोड, जेन, वेदिक या आगमिक आर्य-साहित्य से इसका पता 
लगता है । ह; 


भारतीय दर्शन मुख्यतया दो विभागों मे विभक्त किया 'जाता' है-- 

१. आस्तिक दर्शन और २. नास्तिक दर्शन । यहाँ आस्तिकता की कसोटी क्या 

ह? सामान्यतः ईश्वर को न !माननेवाले व्यक्तियों को 'नास्तिक' और ईश्वर 
के अस्तित्व में श्रद्धा रखनेवाले व्यक्ति को 'भास्तिक' माना जाता है। साधारण- 
तया इन शब्दों के ये ही अर्थ लोकव्यवहार में प्रचलित हैं । पाणिनि के अनुसार 
परलोक की सत्ता में विश्वास न रखतेवाला 'नास्तिक? कहलाता है। यहाँ ये 
दोनों ही अर्थ अभीष्ट नहीं हैं । 'नास्तिक' की धामिक परिभाषा वही है, - जो 
मनु ने अपनी स्मृति में निदि की हे--नास्तिको वेदनिन्दकः-अर्थाद्‌ 
नास्तिक वही है, जो वेद की निन्दा करता है, वेद के प्रामाण्य में विश्वास नहीं 
करता मौर इसलिए वेद द्वारा प्रतिपादित धर्म, आचार तथा विचार में श्रद्धा 

नहीं रखता । दर्शन के प्रसंग में व्यवहृत इस शब्द का यही अथ अभीष्ट है। 

फलतः भास्तिक दर्शन वेद को प्रमाण माननेवाले तत्वज्ञान का सांकेतिक शब्द 
है, तो नास्तिक दर्शन उस धामाण्य को अस्वीकार करनेवाले तत्वज्ञान का 

योतक अभिधान है । इस हष्ट्रि से बिचार करने पर नास्तिक दर्शन के अन्तरगत 

तीन दानिक धाराएँ स्वीकृत की जाती हैं--१. चार्वाक, २ जैन तथा 
३, वौद्ध । ये तीनों ही वेद के अक्षुण्ण प्रामाण्य में विश्वास नहीं रखते और न 

वेद प्रतिपाद्य यज्ञयाग के अनुष्ठान को साचवनजीवन के लिए श्रेयस्कर साधन 

मानते है। . चार्वाक-्दर्शन के उद्भावक बृहस्पति नामक कोई आचार्य थे ! 

“आज बृहस्पति-अ्रणीत कतिपय सुत्र ( बाईस्पत्य सुत्र) ही इस दर्शन की 
प्राचीनतम मौलिक निधि हैं। जैन-दर्शन का इतिहास बड़ा लम्बा है। .इस 

धम के प्रतिष्ठापक आचाय 'तीर्थकर' के नाम से प्रख्यात हैं, जो संख्या में 

चोवीस हैं । इसके मौलिक धर्म ्रन्य-'अंग? के नाम से विख्यात है तथा इनमें 

निहित वीजों का विपुल विकास मध्ययुगी जैन दार्शनिकों के तर्क-वहुल 

अन्यो में उपलब्ध होता है। जैनधर्म अहिंसा का पक्षपाती हैं--'भहिंसा 
परमो धर्मः" उसीका मुख्य धार्मिक मन्त्र है । फलतः वह न विश्वास 
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करता है ईश्वर में, न वेद में और न वेद द्वारा प्रतिपाद्य हिंसा-बहुत यज्ञा- 
नुष्ठान में। जैन-दशन की नास्तिकता का यही कारण है। वोद्धधर्म के 
प्रतिष्ठापन का श्रेय सिद्धार्थ गौतमबुद्ध को दिया जाता है, जो इतिहासप्रसिद्ध 
पुरुष थे । इस धर्म का 'मूल ग्रन्थ 'त्रिपिटकः है--सुत्त पिटक, विनय पिटक, 
अभिक्षम्म विटक । इन पिटकों में विशेषतः अन्तिम पिटक में बौद्ध धर्म का 
दार्शनिक आधार बड़ी प्रौढ़ता के साथ प्रतिपादित किया गया हे। इसकी चार 
दार्शनिक धाराएँ कालान्तर में प्रवाहित हुई--१. वैभाषिक, २, सोत्रान्तिक, 
३. योगाचार तथा ४. माध्यमिक । इनके सिद्धान्तो में पर्याप्त पार्थक्य है । 
साथन्ही-साथ इनमें मौलिकता भी कम नहीं है । ऐतिहासिक हृष्टि से बौद्धधर्म 
का उदय जैनधर्म के अनन्तर माना जाता है। बोद्ध धर्म भी जैनधर्म के समान 
ही चेद-प्रामाण्य का घोर विरोधी है। फलतः वह भी नास्तिक दर्शन की 
श्रेणी के अन्तर्गत आता है। इस प्रकार ये तीनों दर्शन नास्तिक दर्शन के 
नाम से प्रपात हैं । 


आस्तिक दर्शन की संख्या में भी पर्याप्त मतभेद है, परन्तु सामान्य रीति 
से वह छः प्रकारका माना जाता है। ?. न्याय, २. वेशेषिक, ३. सांशय, 
४. योग, ५. कर्म-्मीमांा ( या केवल "मीमांसा? ) तथा ६. वेदान्त । इनकी 
तीन श्रेणियाँ बनाई गई है। न्याय-वेशेषिक प्रथम श्रेणी का प्रतिपादक है; 
सांख्य-योग दूसरी का तथा मीमांसा-वेदान्त तीसरी का । इन छहों दर्शनों के 
विकास का क्रम प्रायः समान रूप रखता है । सबसे प्राचीन वे ग्रन्व हैं, जो सुत्र 
रूप में निबद्ध हैं । ये सुत्र-ग्रन्थ तत्तत्‌ दर्शेन के आजकल आरम्भिक ग्रन्थ भले ही 
माने जायें, परन्तु इन ग्रन्थों से इन दर्शनों का आरम्भ नहीं होता । इन दर्शनों 
का आरम्भ तो इन सूत्रनग्रन्थों के निर्माण से भी घ्राचीनतर है। कालान्तर मे इन 
सूत्रों पर भाष्य लिखे गये तथा इन्हें सुबोध बनाने के लिए इन भाष्यों पर वातिक 
तथा व्याख्याएँ निवद्धकी गई । स्वतन्त्र निवन्ध-ग्रन्थों का भी प्रणयन हुआ, 
परन्तु व्यास्यात्मक पद्धति ही दर्शन के विवरण की अपनी शैली है । न्याय-दर्शन 
_ के सूत्रों के रचयिता है--अक्षपाद गोतम, भाष्यकार हैं वात्स्यायन तथा वार्तिक- 
कार हैं--उद्योतकर । वैशेषिक दर्शन के सूत्रकार है--कणाद; भाष्यकार हैं 
प्रशस्तपाद तथा व्याख्याकार हैं शंकर मिश्र ( उपस्कार के लेखक ) । सांइ्प- 
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दर्शन के सूत्रकार हैं कपिल, भाष्यकार है विज्ञान भिक्षु ( 'साँख्य-प्रवचन के 
कर्ता ) तथा वृत्तिकार है अनिरद्ध । ईश्वरक्ृष्ण की 'सांख्यका रिका' को सांख्य 
का एक स्वतन्त्र ग्रन्थ मानना चाहिए । योगदर्शन के सुत्रकार हैं पतन्जलि, 
भाष्यकार हैं व्यास, वातिककार हैं विज्ञान भिक्षु, वृत्तिकार हैं भोजराज | 
मीमांसा के सूत्रकार हैं जेमिनि, भाष्यकार हैं शवरमुनि, वातिककार हैं कुमारिल, 
वृतिकार हैं प्रभाकर, निबन्धकार हैं शालिकनाथ तथा माधवाचार्य । वेदान्त के 
सुत्रकार हैं चादरायण व्यास, भाष्यकार है नाना मतों के व्याख्याता अनेक 
आचारय, जिनमें शंकराचार्य (शारीरिक भाष्य-अद्वेत मत), रामानुज 
( श्रीभाष्य--विशिष्टाह्नैत मत ), निम्बाकं ( द्वेताद्वेत ) मध्व ( द्वैतवादी ), वज्ञभ 
( अणुभाष्य--शुद्राहित मत ) आदि प्रमुख है । वृत्तिकार विभिन्न मतों में अनेक 
हैं। इन प्रकार षड्दर्शनों का साहित्य इन आचार्यों के विपुल बैदुष्य का 
निःसन्देहं द्योतक है । 


इन निगममूलक दर्शनों के अतिरिक्त आगममूलक दक्षनों का भी भारतीय 
विचारधारा के इतिहास में प्रमुख स्थान है । आगमों की विविधता तथा विपुलता 
निःसन्देह उनकी एक महती विशिष्टता है । यहाँ आगमों के दार्शनिक विचारों 
की अभिब्यक्ति के लिए विशेष स्थान नहीं है, तथापि स्वल्प परिचय विषय की 
पूर्ति के लिए देना नितान्त आवश्यक है। आगमों (या तन्त्रों) के तीन 
प्रकार हैं--- 

१. पांचरात्र तथा वेखानस वैष्णव आगम । 


२. शैव--जिसके भीतर पाशुपत, सिद्धान्ती, चिक दथा प्रत्यभिज्ञा मुख्य 
माने जाते हैं । 


३. शाक्त-शक्ति को उपास्य माननेवाले दार्शनिकों के आचार-विचार इन 
आगमों में प्रदर्शित रि % गए हैं। शाक्तो के भीतर अनेक भेद-प्रभेद हैं, परन्तु 
आचार ओर सिद्धार ही दृष्टि से 'समय' तथा 'कौल' ये दो प्रधान भेद स्वीकृत 
किये जाते हैं । क 


भारतीय दर्शन के प्रस्थान-भेद का यह एक सामान्य परिचय है । 
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दर्शेन का उपयोग 

सांख्य को शिक्षा का उपयोग जीवन में किस प्रकार किया जा सकता है? 
यह विचारणीय विषय है । सांख्य ही क्यों ? समस्त भारतीय दर्शन के उदय का 
भी यही मुळ कारण है । संसार में दुःख की सत्ता का अपलाप कथमपि नहीं 
किया जा सकता । दुःख की सत्ता इतनी प्रवल है कि मनुष्य को पद-पद पर 
उससे विचरित होना पड़ता है। दुःख दूर करने के लिए मनुष्य कितना भी 
उद्योग करे, परन्तु वह हटाये नहीं हटता । एक ही प्रकार का दुःख होता, तो 
उसे हटाने का मार्ग भी सुगमता से मिल जाता, परन्तु यहाँ तो तीन दुःखों का 
अखण्ड तथा अच्छेद्य साम्राज्य विराजमान है, जो प्राणियों को अपने चंगुल में 
फँसाये रहता है। इन दुःखों के क्रमशः नाम तया इनकी व्याइ्या इस 
प्रकार ह~ 

१. आध्यात्मिक--इसका अर्थ है आत्मा ( अर्थात्‌ देह ) से सम्बन्ध रखने- 
बाला दुःख । शरीर तथा मन से सम्वद्ध होने पर यही दो प्रकारका हो जाता 
है । शरीर-दुःख है व्याधि तथा मानस-दुःख है आधि ( जैसे चिन्ता, उद्ठेग, क्रोध 
आदि ) । इन दोनों से सम्वद्ध दुःखों के प्रकार या प्रभेद का अन्त नहीं है । 
सनुष्य को कभी कोई रोग सताया करता है तो कभी कोई । शरीर व्याधि 
मन्दिरम' की लोकोक्ति प्रसिद्ध ही है । 

२. आधिभौतिक--इसका अर्थ भुतों अर्थात्‌ बाहरी पदार्थो से उत्पन्न होने- 
वाला दुःख । जैसे सांप तथा विच्छू का काटवा; चोरों के द्वारा लाठी से आघात 
आदि की गणना इस प्रकार में की जायगी । 

३. आधिदेविक--अधिदेव जैसे भूत-प्रेतादि अमानव जीवों के कारण उत्पन्न 
दुःख । इन तीवों प्रकार के दुःखों के भी अनन्त विभेद हैं । 

इन दुःखों से वचने तथा सुख पाने के लिए प्राणी सबंदा सचेष्ट रहता है। 
उसकी समग्र क्रियाओं का, कार्यकलापों का एक ही उद्देश्य रहता है कि वह 
किसी प्रकार सुख की उपलब्धि करे तथा जीवन को सुखपूर्वक बितावे । परन्तु 
चया यह कथमपि सम्भव है ? नहीं । सुख-दुःख के साथ हमेशा मिश्रित ही 
मिलता है! ऐसी दशा में विशुद्ध सुख को जीवन में पाना मृग-मरीचिका ही 
है । फलतः सुख से ध्यान हटाकर दुःख की निवृत्ति की ओर ही ध्यान देना 
हमारा आवश्यक कर्तव्य हो जाता है। परन्तु दुःख की निवृत्ति आत्यन्तिक 
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होनी चाहिए अर्थात्‌ निवृत्त हो जाने पर वह दुःख पुनः उत्पन्न न हो। यदि 
निवृत्त होने पर भी वह फिर पैदा हो जाता है तो इस क्षणिक विराम या 
विश्वाम से हमें लाभ क्या ? हमें चाहिए स्थायी उपाय, टिकाऊ औषध, हमेशा 
के लिए दुःखों से छुटकारा । और याद रखिये जीवन का. यही लक्ष्य है ओर 
इसी लक्ष्य की प्राप्ति में साउ्प-दर्शन हमारे पध-प्रदशेक का कार्य करता है । 


प्रशन यह है कि इन दुःखों के नाश के निमित्त शातन के पास जाने की 
जरूरत ही वया है ? क्या वेद्य और मानस-चिकित्सक की अचूक औषध हमें रोग 
से मुक्त नहीं कर सकती ? अवश्य कर सकती है। परन्तु इसका लाभ स्थायी 
नहीं होता और व दवा ही हमेशा अचूक होती है। एक रोगी को रोग में 
कारगर होने पर भी वही दवा उसी रोग की निवृत्ति में अन्यत्र लाभदायक सिद्ध 
नहीं होती । वैदिक अनुष्ठान की भी यही दशा है। यही कारण है कि अपने 
जीवन की लक्ष्य-सिद्धि के निमित्त साधक को शाख की शरण लेनी पड़ती है । 


वैदिक उपाय-यज्ञयागादिक वयों इस कार्य में लाभदायक नहीं होते, 
इसका कारण, सांख्य की दृष्टि मे, यह है कि बैदिक उपचार मे अविशुद्ध है-- 
यज्ञ में हिसा होने से यजमान को अपने हिसापरक अनुष्ठान के लिए कुछ पाप 
भी भोगना पड़ता है। वह उपचार क्षय तथा अतिशय से युक्त है । यज्ञ से 
मिलता है स्वर्ग, परन्तु यह स्वर्ग भी, अनेक कल्पों के वाद ही सही, अपना 
अन्त अवश्य पा लेता है । फलतः स्वर्ग नाशवान्‌ होता है। उसमें अतिशय भी 
विद्यमान रहता है । यज्ञीय अनुष्ठानों के फलों में तारतम्य होता है, कोई छोटा 
होता है और कोई बड़ा । ऐसी दशा में आत्यन्तिक निवृत्ति दुःखों की नतो 
लौकिक उपायों से सिद्ध है, न वैदिक उपायों से । इसीलिए दर्शन के पास हमें 
जाना पड़ता है । वह वतलाता है--कऋते ज्ञानान्न सुक्तिः--अर्थात्‌ बिना ज्ञान 
के मुक्ति नहीं होती । दुःखों का मूल कारण तो अज्ञान है, जिसका नाश 
ज्ञान के द्वारा ही सम्भव है। अज्ञान है अन्धकार के समान सव तथ्यो का 
नावरक, ढकनेवाला, और ज्ञान है आलोक के सहश सब तच्वों का 
प्रकाशक । विना चन्द्रोदय हुए अन्धकार दूर नहीं होता। इसी प्रकार 


ज्ञान-चन्द्र को रश्मियाँ विखरकर मानस अन्धकार के गाइ पटल को दुर 


हन € 


करने में समय होती हैं। इसीलिए शास्त्रों, वेदों, पुराणों में ज्ञान की 
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इतनी महिमा गाई गई है । तत्वों के विश्लेषण के विषय में दर्शन की भिन्न- 
भिन्न धाराओं में वेषम्य भले ही हृष्टिगोचर होता है, परन्तु ज्ञान की गरिमा 
'के विषय में समस्त तत्त्वज्ञानियों में दो मत है ही नहीं । यही भारत में दर्शन 
का महत्तव है, तत्वज्ञान का उपयोग है; जीवन को लक्ष्य तक पहुँचाने मे ज्ञान 
को भूयसी विशिष्टता है; साधक को अपना मार्ग समुन्नत ओर प्रशस्त बनाते 
में दर्शत लाभ पहुँचाता है । परन्तु यह वात ध्यान देने की है कि यह ज्ञान कोरा 
ज्ञान नहीं होना चाहिए, प्रत्युत उसे अपने जीवन मे उतारना भी बहुत जहरी 
है । जीवन अनुभूति के सहारे आगे वढ्कर लक्ष्य तक पहुंचता है । यदि ज्ञान” 
अनुभूति का रूप धारण कर जीवन के विषम मार्ग को सरल-शोभन, रुचिर- 
सुन्दर नही बनाता, तो वह वास्तविक लाभ हमें नहीं दे सकता । मुक्तिका 
साधक ज्ञान, वृत्तिज्ञाय, कोरा ज्ञान, शाब्दिक ज्ञान न होकर अनुभूतिप्रधान 
होना चाहिए । इस विपय में शास्त्रकारों में मतैक्य है। सांख्य-दर्शन ने सक्षेफ 
में दर्शन की उपयोगिता पर बहुत ही सुन्दर कहा है-- 
दुःखत्रयाभिघातात्‌ जिज्ञासा तदपघातके हेतो 
इष्टे साउपाथो चेत्‌ नैकान्तात्यम्तोऽभावात्‌ । 

इस महत्वपूर्ण कारिका का आशय है कि तीनों ( आधिभोतिक, आधि- 
देविक तथा आध्यात्मिक ) दुःखों के अभिषात से मनुष्य को उन दुःखों के 
दूर करनेवाले कारणों के जानने की इच्छा होती है । प्रश्न उत्पन्न होता है 
कि हृष्ट उपायों की सत्ता विद्यमान है, तव शास्त्र के चिन्तन को क्या आव- 
इ्यकता ? उत्तर है--बात ऐसी नहीं, दृष्ट उपाय ऐसे नहीं है, जो छुःखों को 
एकान्त रूप से ( निश्चित रूप से ) तथा अत्यन्त रूप से (अर्थात्‌ सदा के लिए) 
नष्ट कर दें । इसीलिए इन दुःखों को सर्वदा के लिए तथा निश्चित रूप से नष्ट 
करने के लिए दर्शन-शास्त्र की आवश्यकता पड़ती है । 

हमारे अपूर्ण जीवन को पूर्णत्व की कोटि में पहुँचा देना दर्शन का वास्त- 
विक उद्देश्य है। भारतीय दर्शन जीवन की समस्याओं को अध्यात्म से सम्बद्ध 
समस्याओं को भलीन्भाति सुलझाता है । प्रत्येक साधक अपने जीवन को पण 
चनाने का इच्छक होता है और भारतीय दर्शन इसमें किस प्रकार सहायक होता 
है, यह विस्तार से समझने की आवश्यकता है । 
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हृदय में पूर्णत्व की आकांक्षा का उदय तभी होता है जब मनुष्य को 
अपनी अपूर्णता का ज्ञान हो जाता हे और उसमें ज्ञानो्दीपन की इच्छा प्रकट 
-होती है तबतक वह अपनेको अपूर्ण नहों जानता, तबतक पूर्ण होने की इच्छा 
का उदय ही क्यों कर हो सकता है! इसीलिए श्वीमद्धगवद्दगीता ( १३।११ ) 
में ज्ञान के साधनों के बीच “जन्मस्त्युजराब्याधिदुःखदोपालुदर्शनम! को ज्ञान 
ही माना है अर्थात्‌ जन्म, मृत्यु, बुढ़ापा ओर रोग दुःखदायी होते हैं ओर उनमें 
“दोष भरा हुआ है; इस बात का वारम्वार विचार करना भी ज्ञानरूप ही है । 
जबतक इनमें दुःख का ज्ञान नहीं होता, तबतक यथार्थ सुख पाने की इच्छा का 
उदय नहीं हो सकता । 
भोगों की इच्छा तथा पूर्णत्व की आकांक्षा में महान्‌ अन्तर है। इच्छा 
सांसारिक वस्तुओं, स्वार्थनिष्ठ अधिकार, अपना प्रभुत्व, तुच्छ सुख तथा 
“इन्द्रियजन्य भोग-विलास की चाह है, परन्तु पूर्णत्व की आकांक्षा इससे नितान्त 
भिन्न वस्तु है । देवी वस्तुओं--जैसे सदाचार, दया, शुद्धि तथा प्रेम की चाह 
है । आकांक्षा मनुष्य के लिए अपनी चुटियों को दूर कर पबित्र जीवन विताने 
के लिए एक बहुत ही आवश्यक साधन है । बहुतों की तो यह अनुभूति है कि 
मनुष्य पूर्णत्व की आकांक्षा के पंखों के द्वारा पृथ्वी से देवलोक को, अज्ञानता 
से ज्ञान को ओर अन्त मे अन्धकार से उच्च ज्ञानलोक को प्राप्त कर लेता है। 
पूर्णत्व की आकांक्षा से हीन प्राणी तुच्छ, सांसारिक, विषयी तथा अनुत्साही तथा 
अनुत्साही बना रहता है । यदि मनुष्प अपनी वास्तविक उन्नति चाहता है, तो 
उसके हृदय में पूर्णत्व की आकांक्षा की दीपशिखा जलनी ही चाहिए । पंखों से 
रहित पक्षी उड़ नहीं सकता; उसी भांति पूर्णत्व की आकांक्षा के बिना मनुष्य 
न तो अपनेको उच्च बना सकता है, न विपय-वासनाओों पर विजय प्राप्त कर 
सकता है । वह सामान्य प्राणी के समान अपनी इन्द्रियों का दास तथा विषयों 
के अधीन बना रहता है और निर्बल होने के कारण वह घटनाओं की परिवर्तन 
धारा में इधर-उधर छुढुकता रहता है । 
पूर्णत्व की आकांक्षा से सम्पन्न मानव की स्पष्ट पहिचान है--अपनी तुच्छ 
दशा से असन्तोष तथा उच्च वनने की चाह । जिस प्रकार प्रबुद्ध मानव आगे 
चढ़ना चाहता है; निद्रा से जागकर अपने को ज्ञान के मार्ग पर बढ़ते हुए 
पाता है, उसी प्रकार इस आकांक्षावाला मनुष्य भी अपनी वर्तमान हीन- 
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दीन दशा की बुराई से परिचित हो जाता है और चाहता है कि वह 
श्रेष्ठठम स्थिति को प्राप्त करे। इस प्रकार की आकांक्षा करने से मनुष्य 
को कल्पनातीत विलक्षण फल प्राप्त होते है। कठिन-से-कठिन वस्तु उसके 


` लिए सुलभ बन जाती है; वास्तविक उन्नति का मार्ग खुल जाता है; उसके 


हदय में दिव्य ज्ञान तथा प्रसाद के सब द्वार खुल जाते हैं। कविता, 
संगीत, गीति आदि पवित्र तथा सुन्दर वस्तुओं के पाने का मार्ग भी तभी 
खुल जाता है, जब वह अपने हृदय को आकांक्षा की उदयभूमि बनाने के लिए 
तैयार हो जाता है। पर यह आकांक्षा स्थिर भाव से होनी चाहिए । आज 
दिव्य वस्तु के लिए इच्छा तो हुई किसी उपदेशक की शिक्षा से, परन्तु कल" 
ही वह लुप्त हो जाती है, क्योकि हमारा हृदय दुर्बल होता है, हमारी भावना 
कमजोर होती है; हममे अन्तःसच्व, भीतरी बल का अभाव होता है। 


ऊपर कहा गया है कि सांसारिक विषयों में दोष का दर्शन, ज्ञान का 
अन्यतम साधन »है । इसका अर्थ यह है कि जबतक संसार के विषयों का 
स्वाद मनुष्य को मीठा लगता है तबतक वह उनसे ही सन्तुष्ट रहता है--- 
आगे बढ़ना हीं नहीं चाहता । परन्तु जब वह उस मीठी वस्तु को तीता" 
मानने लगता है, तब उसके हृदय में ऊेचे-ऊंचे विचार उत्पन्न होते हैं। 
मानव की वतमान दशा का वर्णन भागवत के इस इलोक में बड़ी सुन्दरता सेः 
किया गया है-- 


कुत्राशिषः श्रुतिसुखा मृगतृष्णिरूपाः 
क्वेदं कलेवरमशेषरुजां बिरोहः | 

निविद्यते न तु जनो यदपीति विद्वान्‌ 
कामानलं मधुलबेः शमयन्‌ दुरापः॥ ( ७९२५): 
कानों को सुख देनेवाले सांसारिक विषय मृगतृष्णा के समान हैं । कहाँ वेः 
ओर कहाँ यह शरीर जो, सम्पूर्ण रोगों के उद्गम का : स्थान है । परन्तु तिसपर 
भी इन वातों को भली-भांति जानने पर भी, प्राणी को संसार से वेराग्य 
नहीं होता । वह छोटे-छोटे मीठे मधु के टुकड़ों से अपने काम की आग को 
शान्त करता रहता है ओर समझता है कि किसी प्रकार सब कामनाएं स्वतः 
शान्त हो जायगी । ऐसी दयनीय स्थिति है इस मानव की। ऐशी दशा में 
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“दिव्य ज्ञान की आकांक्षा का जन्म कहाँ हो? उसका जन्मतो तब होता है 
जब वह सांसारिक सुखों से वंचित हो, अपवित्रता के कारण दुःख पाने लगे 
अथवा शोक से नितान्त विह्लल-चित्त हो । मतलब यह है कि जिसे वह अव” 
तक अपनी प्रिय बस्तु समझता आया है, उससे उसे धक्का लगना चाहिए । 
प्रेम का प्रवाह नीचे की ओर न जाकर ऊपर की ओर होना चाहिए। तभी 
एसी उच्च आकांक्षा का उदय होता है । 
ऐसी दशा में मनुष्य में उन्नत होने की इच्छा प्रथम आवश्यक साधन 
है । मनोविज्ञान का यह पक्का नियम है कि जिस वस्तु की जितनी स्पृहा 
होती है, वह वस्तु उतनी जल्दी ही मिलती है। मनुष्य यदि तुच्छ विषयों 
की इच्छा तीब्र रूप से करता है तो उसे वे मिल जाते है। अत; उच्च तथा 
-्रेष्ठतम भावों की ओर हमें अपने मन को पहले झुकाना चाहिए। सदा पवित्र 
विचारों को मन मे स्थान दो । गंदे विचारों से बढ़कर अपवित्रता वया हो सकती 
है ? विचार ही मनुष्य को पवित्र तथा अपवित्र बनाता है । यदि विचार पवित्र 
है तो मनुष्य पवित्र है । यदि विचार ही अपचित्र हैं तो मनुष्य भी अपवित्र है!" 
“इससे आगे बढ़ने की पहली सीढ़ी हे-पवित्र विचारों को जगाना । इस मार्ग का 
“पथिक जीवन में कभी असफल नहीं होता । 
मनुष्य ही अपनी त्रुटियों, अभावों तथा अपचित्रताओ के लिए उत्तरदायी 
है । यदि वह समझता है कि ये वस्तुएं कहीं वाहर से उसमें आ गई हैं, तब तो 
-बह उन्हें भगाने की, हटाने की कभी कोशिश ही नहीं -करता । इसलिए अपनी 
जिम्मेदारी पहले समझनी चाहिए । अपना अपराध ही नहीं समझेगा तो उन्हें 
दूर कैसे और क्यों करेगा ? मनुष्य को चाहिए कि वह पहले अपने अपराधों 
को समझे और अपनी बुराई को देखे । कबीर ने ऐसे जीव की भावनाओं को इस 
दोहे में पूर्णतया प्रकट किया है-- 
बुरा जो देखने में चला, चुरा न दीखा कोय । 
जो तन देखा आपना, सुझ-सा छुरा न कोय ॥ 
परन्तु एक वात ध्यान देने की यह है कि विना परिश्रम तथा प्रयत्न किये 
“अध्यात्म की सिद्धि नहीं होती । 
'या लोकट्टयसाघनी चतुरता सा चातुरी चाहुरी | 
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वही चतुरता वास्तव में चतुरता है, जो दोनों लोकों को सिद्ध करनेवाली 
होती है । 

जिससे झोक भी सुधरे और परलोक भी सुधरे, वही तो चतुरता है। 
परिश्रम दोनों के लिए जहरी होता है। जिस प्रक्रार व्यापारी लगातार 
परिश्रम करने से सांसारिक सफलता को पाता है, साधक की भी वही दशा 
होती है । परमाथ का मार्ग गुलाब का फुछ नहीं है। वह बड़ा ही कंटकाकीर्ण 
है। उसपर सँभलू-संभलकर कदम रखना पड़ता है। प्रयत्न पग-पग पर 
करना पड़ता है । 

जब पुर्णत्व की आकांक्षा का हुर्षावेग मन को स्पर्श करता है, तब उसे 
तुरन्त ही सुधार डालता है और अपवित्रता को दूर हटाने लगता है; परन्तु इस 
स्थिति को बनाये रखने के लिए सतत तथा सुदृढ़ प्रयत्न चाहिए । मन में एक 
अच्छी भावना का जन्म हुआ, परन्तु वह देर तक नहीं टिकती । बह संकुचित 
ओर क्षणिक होती है। भावना के हटते ही चित्त फिर उसी खंदक में जा 
गिरता है। अपवित्रताएँ पुराने अभ्यास से उसे चारों ओर से घेर लेती है। 
इसीलिए अध्यात्मपथ के पथिक को अपने प्रयत्न को निरन्तर नुसन बनाये रखने 
की आवश्यकता होती है । हे 

शुद्ध जीवन का प्रेमी सदा अपने मन को पुर्णत्व की आकांक्षा के उत्साह- 
दायी प्रकाश से नया बनाता रहता है। वह प्रातःकाल उठता है और प्रबल 
चिचारों तथा सतत प्रयत्न से अपने मन को हृढ़ करता है। वह जानता है कि 
मनका स्वभाव ऐसा है कि वह एक क्षण भी विचार में लगा हुआ नहों रह 
सकता और यदि वह उच्च विचार तथा शुद्ध आकांक्षाओं से वश में रखे जाते 
हुए सत्य मार्ग में नहीं चलाया जायगा तो अवश्यमेव तुच्छ विचार तथा भोग 
इच्छाओं का दास बनकर बुरी राह में फेस जायगा । 

भोगेच्छा के समान उच्च आकांक्षा भी देनिक अभ्यास से पाली जाती है 
और पुष्ट की जाती है। दैविक पथप्रदर्शक के समान इसे खोजकर मन में प्रवेश 
कराया जा सकता है या उपेक्षा करके मन में घुसने नहीं दिया जा सकता । 
प्रतिदिन शान्त स्थानों में ( मुख्य या खुले मैदान में ) कुछ समय के लिए 
जाकर पवित्र हर्पावेग की लहरों को उठाने के लिए मानसिक शक्तियों का 
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आह्वान करने से हम लोग अपने मन को महान्‌ आत्मिक विजय तथा देविक 
महिमा के लिए प्रस्तुत करते है, कारण कि ऐसे ही हपविग से ज्ञान उत्पन्न 
होता है । शान्ति का प्रारम्भ इसी से होता है। मन शुद्ध वस्तुओं का ध्यान कर 
सके, इसके पहले इसे उनकी श्रेणी में «पहुँचाना चाहिये । उच्च आकांक्षा वह 
साधन है, जिसके द्वारा इसकी शुद्धि हो सकती है। इसकी सहायता से मन 
बहुत ही ऊँचा उठता है और दिव्य लोक तक पहुँचकर इंशवरीय वस्तुओं का 
अनुभव करने लगता है। मन इसी के द्वारा विवेक पाता है ओर सच्चे ज्ञान के 
देविक प्रकाश से सत्य-पथ पर चलना सीख लेता हैं। आशय यह है कि 
सदाचार के लिए पिपासित रहना, शुद्ध जीवन के लिए वुशुक्षित रहना, पूर्णत्व 
की आकांक्षा के द्वारा हर्ष तथा उत्साह पाना, यही ज्ञान की प्राप्ति के लिए 
सच्चा मार्ग है । दिव्य मार्ग का यही आरम्भ है ! 

निष्कर्ष यह है कि मनुष्य को सदा सोचते रहना चाहिए कि “को$हं का च 
मे शक्तिः? अर्थात्‌ मैं कीन हूँ ? मेरा स्वरूप क्या है तथा मेरी शक्ति कितनी है? 
ऐसा जागरूक व्यक्ति ही आगे बढ्ने का अधिकारी होता है और आगे बढ़कर 
वह अपने लक्ष्य को पा लेता है। जो विषकृमि के समान विषयों में ही आनन्द 
मनाया करता है, वह कभी आगे नहीं बढ़ सकता । इसलिए मनुष्य को अपनी 
वर्तमान दशा मे दोषों को देखकर दिव्य जीवन, दिव्य आनन्द, शाइवत सुख 
के लिए निरन्तर प्रयत्न करना चाहिए । पूर्णत्व की आकांक्षा इसी उत्कर्ष की 
सूचक एक महनीय भावना है । याद रखो--सहान्‌ भावयन्‌ महान्‌ भवति’ 
बड़े की भावना करने से मनुष्य महान्‌ बनता है । फलतः यह भावना लक्ष्य पर 
पहुंचानेवाली आरम्भ की सीढ़ी है! 
भारतीय दशन और मनोविज्ञान 

भगवान्‌ के मन के रूप में हमारे भीतर एक देवी शक्ति से सम्पन्न वस्तु 
को निहित कर रखा है । हम नित्यनप्रति मन की शक्तियों को देखते है, परन्तु 
उसकी गहराई के भीतर कभी नहीं उतरते। यदि हम सावधानी से उसमें 
उतरे तो हमे पता चलेगा कि उसके भीतर कितनी शक्तियां अन्तर्निहित हैं । 
इसीलिए बैदिक ऋषियों ने मन को "शिवसंकल्प? होने की अनवरत प्रार्थना 
की है। मन जो भी संकल्प करता है, उसे कार्यरूप में परिणत कर देता है! 
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अतएव आवश्यक है कि मन का संकल्प शिव' हो, 'रीद्र' न हो; विधायक 
हो, विनाशक न हो; कल्याण का स्रष्टा हो, विनाश का रचयिता न हो । जितने 
बड़े-बड़े मंगल-कार्यों की संघटना हम देखते है, उनके भीतर यह मन का 
'शिवसंकल्प” सदा जागहक रहता है। किसी भी कार्य को व्यवहार के स्तर 
पर आनि से पहले मानसिक तथा वाचनिक स्थिति से होकर जाना ही पड़ता 
है । इसलिए अपने यहाँ एकाकारता का प्रतीक है--मनसा-वाचा-कर्मणा का 
सिद्धान्त । उपनिषदों का यही कथन है कि व्यक्ति मन के द्वारा जो चिन्तन 
करता है, उसी को बचनों के द्वारा प्रकट करता है तथा आगे चलकर उसे ही 
वह कार्य के रूप में निष्पन्न करता है। भतएव यदि आप किसी शुभ कार्य 
को करने के लिए उद्यत हैं तो सर्वप्रथम अपने मन के संकल्प को कल्याणकारी 
बनाइये । वही मूछ खोत है। कार्य-मन्दाकिनी का मन ही खरोतभूत हिमाचल 
है। कार्य-सरिता अपनी पुष्टि तथा समृद्धि के लिए वहाँ से पवित्र संकल्प-सलिल 
एकत्र करती रहती है। यह माना हुआ सिद्धान्त है कि स्थूल की अपेक्षा 
सूक्ष्म की शक्ति विलक्षण तथा व्यापक है। जो वस्तु जितनी ही सुक्ष्म होतो है, 
उसकी शक्ति उतनी ही अधिक तया गहराई तक पहुंचानेवाली होती है। 
होमियोपेथिक औषधौं के चुनाव में यही तो सिद्धान्त काम करता है। जो 
दवा जितनी सुक्ष्म होगी, उसका प्रभाव उतना ही अधिक, चिरस्थायी तथा 
दीर्घकालीन होगा । 'बहुरहपीयसि इश्यते गुणः? भारवि के इस कथन का संकेत 
ऐसी ही सुक्ष्म ओषध की ओर है । 

मन अणु माना गया है। उसकी शक्ति आणविक शक्ति है। आजकल की 
भाषा में वह 'ऐटमबम” की तरह कार्यशाली है । बम का प्रयोग हानि के लिए 
ही हो रहा है. परन्तु वह विधायिनी शक्ति के उत्पादन के लिए भी लगाया 
जा सकता है और आज का वेज्ञानिक उसी उपाय की खोज में लगा है, 
जिससे वह संचालित शक्ति हानि न उत्पन्न करके लाभ ही पैदा करे। मन 
की भी ठीक यही दशा है । वह हमारे शरीर के भीतर रहनेवाला एटम वम” 
ही है। वैदिक ऋषियों ने मन की दो शक्तियों पर विशेष रूप से जोर दिया 
है। एक शक्ति है--नयन-शक्ति और दूसरी है दियमन-शक्ति । इस सुप्रसिद्ध 
मन्त्र में इन्हीं दोनों शक्तियों की ओर लक्ष्य किया गया है ( शुक्लयजुर्वेद 
संहिता ३४६ ) :-- 


३ भा० दु? 
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सुपारथिरश्वानिव यन्मनुष्यान्‌ 
नेनीयतेऽमीझुभिबीजिन इव। 
ह॒त्मतिएं यदजिर जविष्ठ 
तन्मे मनः शिवसंकल्पसस्तु 

इस मन्त्र में सुन्दर सारथि की उपमा मन से तथा इन्द्रियों की उपमा 
घोड़ों से वड़े सुन्दर ढंग से दी गई हैं। 'अश्व' तथा 'वाजी' शब्द सामान्यतः 
घोड़े के लिए प्रयुक्त होते है। परन्तु दोनों में अन्तर है। अश्व है साधारण 
घोड़ा, जो टिक-टिक करता हुआ अपना रास्ता तें किया करता है; परन्तु 
“वाजी? है वह तीब्र गतिवाळा, जोरों से दौइनेवाला घोड़ा है, जिसे यदि न 
रोका जाय तो चह किसी भयानक दुर्घटना में अपने सवार को डाल देगा । 
सुधोग्ण सारथि प्रथम प्रकार के घोड़ों को मार्ग में ले जाता है--उन्हें चाबुक 
मारकर आगे बढ़ने को बाध्य करता है, परन्तु वह वाजी को उम्मारग में 
जाने से रोकता है, लगाम को जोरों से खोंचक्रर । एक का वह नयन करता 
है, तो दूसरे का नियमन ( नियन्त्रण )। मन का ठीक यही कार्य है । कुछ 
आदमी स्वभाव से इतने शिथिल होते हैं कि मन को उन्हें प्रेरित करने की 
आवश्यकता होती है ओर कुछ ऐसे उद्धत होते हैं कि उन्हें विवेक-मार्ग पर 
रोककर रखने की आवश्यकता होती है। मन दोनों ही कार्य करता है। वह 
हृदय में प्रतिष्ठित होता है ( हुत्प्रतिष्ठम्‌) तथा कभी वृद्ध नहीं होता 
( अजिरम्‌ ) | शरीर जीर्ण-शीर्ण भले हो जाय, झुरियाँ भले लटकने लगें, 
भले ही वह अपने पेरों पर सीधे न खड़ा हो सके और लकुटिया टेककर ही 
वह चल-फिर सके; परन्तु क्या मन की दशा वेंसी होती है? वह एकदम 
युवा बना रहता है, शक्तियों का पुंज वना रहता है। जिस प्रकार पृथ्वी के 
नीचे से झरना स्वयं फूट निकलता है, उसी प्रकार मन की शक्तियां भी 
वृद्धावस्था में भी उससे फूटकर निकला करती हैं। यह निश्चित है कि मन 
कभी बुढा नहीं होता । वह नितान्त वेगशाली है। उससे शीव्रगामी वस्तु 
का पता अभी तक नहीं है। शीघ्रगमन में मन ही उपमानभूत है । इस विषय 
में वह कभी उपमेय नहीं होता। लंका को पार करनेवाले मारुत-नस्दत 
हनुमानजी “मनोजव? बतलाये गए हैं । ऐसे प्रभावशाली मन के संक्रहप--- 


इच्छाएँ--शिव हों, कल्याणकारी हों--वैंदिक ऋषि की यही प्रार्थना है 
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और इससे सुन्दर प्रार्थना और हो ही क्या सकती है। गीता कहती है 
यच्छ्रद्धः स एवं सः ? मनुष्य श्रद्धा का पुंज है। वह संकल्प का खजाना है । 
इसीलिए संकल्प के शिवत्व की प्रार्थना की गई है । 

मन में बड़ी भारी शक्ति भरी हुई है। मन तो जीता"जागता डायनेमो है 
जिससे अपनी इच्छा के अनुसार बिजली पैदा की जा सकती है। मन जो इच्छा 
करता है, बह एक दिन पूरा हुए विना न रहेगी सन जितना शुद्ध होगा, 
उतना ही जोर उसकी इच्छा मे बना रहेगा । प्राचीन ऋषि-मुनिया की बातें 
हमने पुराणों में सुनी है। मच उनका इतना सात्विक था कि जिस वस्तु की 
उन्होंने इच्छा की, वह तुरन्त पैदा हो जाती थी । आजकल अशुद्ध मन यह काम 
नही कर सक्ता; पर इसे तो कोई अस्वीकार नहीं कर सकता कि उसमें असीम 
शक्ति भरी हुई है । 

तब हमें अपने मन से केसे काम लेना चाहिए ? मन जिधर जायगा, उधर 
ही उसकी शक्ति खर्च होगी । मान लीजिये कि मेरा मन किसी लोभ्य वस्तु पर 
लगा हुआ है, तब तो उसकी उतनी शक्ति घट जायगी । यदि दूसरी ओर से भी 
उसी जोर की अभिलाषा हो तो दोनों मिलकर अनुकूछ भाव का अनुभव करेंगे । 
पर यदि उधर से अनुकूल भाब की प्रेरणा नहों हुई तो हमारा सन वेहाथ हो 
जायगा, उसकी सारी शक्ति मारी जायगी । इस कारण वह अपने को हीन और 
क्षीण पायगा । इन संसार के पदाथ नश्वर ही तो हैं। अतः उनसे यदि मन 
लगा तो कनी-न-कभी सम्बळ के नाश हो जाने पर मन की वया बुरी दशा 
होगी, इसका भी तो विचार करना चाहिए। स्त्री में मन ळा है। ऊभी बह 
संसार से चळ वसती है । जिस प्रकार चिता अंजीर की नाय आँधी के समथ 
नदी की उत्ताल तरंगों के ऊपर थपेड़े खाती हुई सीधी नहीं रह सकती, उलटकर 
सरिता के नीचे जाने लगती है, ठीक वही दशा इस आश्रयहीन मन की हो 
जातो है । शोक चारों ओर से इसे थपेड़े मारने लगता है। विकलता की आँधी 
चारों ओर से बहने लगती है । फछ यही होता है कि चित काबू में नहीं रहता, 

गळ हो जाता है। किसीका थोड़े समय के लिए और किशीका तो सदा के 

लिए । मन की प्रवृत्ति के वेगावेग के ऊपर यह परिणाम अवळम्वित रहता है । 
यह्‌ छ हुई नश्वर आश्रय पर अवलम्बित रहनेवाले मन की दुदेशा की कदश- 
कदहान। । ; 
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ऐसे मन को ठहराने के लिए हमें दृढ़ आश्रय की आवश्यकता होती है । 
एक तो वह स्वयं चंचल ठहरा, जविष्ठ ठहरा, फिर यदि वह चंचल विषय की 
ओर लगाया जायगा, तब वह और भी चंचल हो उठेगा। तूफान के समय 
मल्लाह अपनी नाव को ठोस जमीन में खूँटों को गाइकर टिकाता है। यदि 
जमीन दलदली हो तो न तो नाव का पता चलेगा और न मझ्ाह का । दोनों 
वेकिनार हो रहेंगे ! ठीक यही दशा मन की है। यदि हढ़ आश्रय पर उसे हम 
नहीं टिकायेगे तो वह हमे कहीं का न रखेगा । न इस घाट लगेगा और न उस 
घाट । वह हमें अथाह सागर में ले जाकर झोंक देगा | इसीलिए संतों का कहना 
है कि मन को बाधने के लिए हृढ़ रस्सी चाहिए, उसे टिकाने के लिए हृढ़ 
आधार चाहिए, उसे पकड़ रखने के लिए इढ्‌ प्रलोभन चाहिए। तभी वह 
काबू में आ सकता है। हम नहीं कहते कि उसे मार डालो। उसे जीवित 
रहने दो । वह मारे मरेगा नहीं । परन्तु उसका उपद्रव करने का जो स्वभाव 
है, उसे तो दूर भगा दो। उसे शुभ कर्मो मे लगाओ, यही ऋषियों का साग्रह 
कथन है । 


इसके लिए हम क्या कर ? मन का उपयोग अपने हित में केसे करें ? 
उपाय तो आपाततः कठिन है। पर अभ्यास से कौन वस्तु साध्य नहीं होती । 
पहले तो इसे वाहर जाने ही न दीजिये । जितना बाहर जायणा, उतना ही यह 
क्षीणशक्ति--हीनवीयं--होता जायगा । इसकी शक्ति को भीतर-ही-भीतर संचित 
- कीजिये। किसी भी इष्टदेव में इसे लगा दीजिये । त्रस, अनश्वर देवता के साथ यह 
पा खेला करे । यदि यह रूप का लालची है तो घनश्याम की पीताम्बरन्कलित 
मयुर-पुच्छधारी वनविहारी छवि को सदा निरखा करे। यदि मधुर शब्दों के 
सुनने की अभिलाषा उठती है तो तीनों लोकों को भुला देनेवाली काम-मन्त्र से 
अनुप्राणित मुरली की आवाज को सुना करे । यदि हाथ-पाँव अपने-अपने काम 
करने के लिए उतावळे हो रहे हैं तो इन्हें भगवान्‌ के ही काम में लगा दो। 
हाथ भगवान्‌ के विग्रह की पूजा करें तथा पाँव मन्दिर में जा-जाकर अपनी 
चरितार्थता अनुभव किया करें । यदि नाक से सुगन्धित वस्तु के सुघने की इच्छा 
है तो वनमाली के शरीरः्पर्श से परिचित होनेवाली पुष्पमाला तथा तुलसी की 
गन्ध का आनन्द लिया करो । ये वस्तुएं हैं किनकी ? उनकी, जो इस जगत्‌ के 
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नियन्ता हैं, सवके आधार हैं, सदा और सर्वेत्र रहनेवाले हैं। यदि ऐसे व्यक्ति में 
हमारा मन लगा रहेगा तो क्या उसकी शक्ति कभी क्षीण होगी । क्या उसे कभी 
विचलित होने का अवसर आयेगा ? नहीं, कभी नहीं । आनन्दमयी माँ के साथ 
जो मन क्रीडा करता है, उसे असुख कहाँ ? सच्चिदानन्द के साथ जो रहता है, 
उसे वेचेनी कहाँ ? गोपी-सखा के साथ जो वृन्दावन की हरियाली का मजा केता 
है, उसे उदास या सूखा रहने का अवसर कहाँ ? , 


अतः भारतीय दर्शन कहता है--छोड़ो पुत्र-कलत्र की ममता । छोड़ो उनमें 
चित्त लगाना, जोड़ो इसे भगवान्‌ के अरविन्द-सुन्दर चरण-द्वन्द्र में। तभी 
कल्याण होगा । तभी एकान्त मंगल होगा । तभी विषय वा गुणोंसे मुक्ति-लाभ 
करोगे, अन्यथा नहीं । 
भारत में दशन का महत्त्व 


किसी भी जाति तथा राष्ट्र की सभ्यता के मापक साधनों में सबसे 
अधिक महत्वशाली मैं दर्शन या तत्वज्ञान को मानता हूँ। जो जाति अध्यात्म 
के चिन्तन में प्रवीण होती है, जिसका तत्त्वसमीक्षण अधिक तथा गंभीर 
होता है, जो अपने आचार और व्यवहार का निर्णय विचार की कसौटी पर 
कसकर करती है, जो अपने व्यवहार के साथ-ही-साथ अपने अध्यात्म 
के विचार में भी समर्थ होती है, वही जाति संस्कृति तथा सभ्यता के इति- 
हास में अधिक महत्त्वपूर्ण स्थान रखती है। सभ्यता का प्रथम प्रभात किस 
देश के गगन में सबसे पहले उदित हुआ ? इस प्रश्‍न की मीमांसा करते समय 
पदिचमी विद्वान्‌ मित्र देश का नाम वड़े आदर तथा गोरव के साथ लेते हैं, 
परन्तु मित्त के दार्शनिक तथा साहित्यिक चिन्तनों पर विचार करने से हमें 
मोतावलम्वन ही करना पड़ता है। भोतिकवाद का अनुरागी राष्ट्र अध्यात्म” 
चिन्तन का प्रेमी कभी नहीं हो सकता । मिख की सभ्यता भोतिकता में 
सनी थी, भौतिक सुख की प्राप्ति ही उस देश के राजाओं का परम जक्ष्प 
थो । फलतः रम्य तथा सुन्दर प्रासादों का रचयिता शिल्पी ही मिली सभ्यता 
में परम सम्मान का भाजन था; हृदय की कली को मनोरम कविता लिख- 
कर खिलाने वाले' कवि की न वहाँ पूछ थी और न उन्नत तत्त्वज्ञान के अभ्यासी 
दार्शनिक की वहाँ प्रतिष्ठा थी। फलतः अध्यात्म-चिन्तन के मभाव में मिन्न 
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देश की सभ्यता को हम सम्मान को दृष्टि से नहीं देख सकते। कवि’ को ' 
आदर देनेवाळी जाति ही सभ्यता की कसौटी पर खरी उतरती है। पश्चिमी 
जगत्‌ में प्राचीन यूनानी तथा पूर्वी संसार में चीनी तथा भारतीय जाति ही 
कृवि? के गौरव को समझती है और उसे सम्मान प्रदान करने में सदा 
अग्रसर रही है । इसीलिए इन जातियों का प्रभाव सभ्यता के प्रसार में बहुत 
ही अधिक रहा है। हमारी दृढ धारणा है ( और इसके लिए हमारे पास 
प्रचुर प्रमाण भी है) कि सभ्यता का उदय सम्तसिधु-प्रदेश में सबसे पहले 
हुआ । हमारा पूरा विश्वास है कि भारतीय कवि की यह सुक्ति— 

प्रथम प्रभात उदय तव गगने । 

प्रथम सासरव तव तपोवने ॥। 


केवरू प्रतिभा का विलास नहीं है, अपितु इतिहाउ की कसोटी पर भी खरी 
उतरती है । 'कवि' का जितना सम्मान हमारी पुण्यमयी भारतन्भूमि में होता 
रहा है, उतना अन्यत्र नहीं । 


“कवि” का मूल व्यापक अर्थ है इन्द्रियों से अगोचर तत्त्वों का साक्षात्‌ 
करनेवाला व्यक्ति। कवयः क्रान्त्द्शिनः। ओर “ऋषि! शब्द का भी यही 
महत्वपूर्ण अथ है। अध्यात्मशास्त्र के ममज्ञ विद्वान्‌ का प्राचीन अभिधान 
कवि’ ही है और इसी अर्थ मे इस शब्द का प्रयोग हम गीता तथा 
उपनिषदों में ही नहीं पाते, प्रत्युत वैदिक संहिताओं मे भी यह महनीय शब्द 
४। अर्थ में प्रयुक्त उपलब्ध होता है । कठोपनिषद्‌ के अनुसार कवि लोग सुक्ष्म 
बुद्धि से ग्राह्य ब्रह्म की ओर जानेवाले मार्ग को छुरे की धार के समान तेज 
तथा दुगम बतलाते हैं 
इुरस्य धारा निशिता हुरस्यया । 
दुं पथस्तत्‌ कवयो चदन्ति॥ 
प्रश्‍न ( ५।७ ), मुण्डक ( १।२।१), महानारायण ( १।३), मैत्री 
( २।७ )-में सर्वत्र कवि का प्रयोग मूल अर्थ मे मिलता है । इवेताइवतर 
ने जगत्‌'के मूल कारण के विधय में कवियों के विभिन्न मतों का निर्देश किया 
है ९ स्वभावमेके कवयो बदन्ति--६।१)। गीता कवयोऽप्यत्र मोहिताः 
(४१६) तथा “संन्यासं कवयो विदुः? ( १८२ )--भादि स्थलों में इसी 


विषय- प्रदेश ३९ 


औपनिषदिक अर्थ का अनुसरण करती है । ऋक्‌-संहिता में इस शब्द का 
प्रयोग बहुलता से मिलता है-समानसेकं कवयश्चिदाहुरयं ह तुभ्यं वरुणो 
हृणीते ( ७।५६।३ ) । ध्यान देने की बात है कि कवि! शब्द का प्रयोग स्वयं 
उस साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म के लिए भी अनेक स्थलों पर किया गया है। 
ईशावास्य की वाजसनेयी श्रुति उस पुरुष को 'कवि” कहकर पुकारती है-- 
कविमेनीपी परिभू: स्वयंभूर्याथातथ्यतोऽर्थान्‌ व्यदधत्‌ शाश्वतीभ्यः समाभ्यः 
( मन्त्र ८)। महानारायण उपनिषद्‌ के अनुसार परमेश्वर अनन्त और 
अब्यय होने के अतिरिक्त कवि भी है-अनन्तमब्ययं कविम्‌ ( महानारावण्‌ 
११।७ )। उपनिषदों के स्वर मे अपना स्वर मिलाकर श्रीभगवद्गीता भी 
यही कहती है-- 

कविं पुराणमचुशासितारमणोरणी याँ समचुस्मरेद्‌ यः । ( गीता ८।९ ) 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि अध्यारम-विद्या का चेत्ता पुरुष 'कवि? के 
नाम से अभिहित होता है । स्वयं परमेश्वर भी इसी कवि’ की पवित्र पदवी 


से मण्डित है। इससे वढ़कर दर्शन-शासत्र की प्रतिष्ठा की सुचना कया हो 
सकती है ? 


भारतवर्ष में 'कवि” का आदर सदा से होता रहा और आज भी समादर 
का यह भाव लेशमाश्र भी क्षुण्ण नहीं हुआ है। प्राचीन यूनान में भी 
अध्यात्म विद्या के अनुरागी व्यक्तियों की कमी न थी, दार्शनिक भी कम नहीं. 
थे, परन्तु समग्र युरोप के अध्यात्म-शिक्षण के विषय में गुसस्यानीय यूनान की 
काली करतूतों को देखकर हम भारतीयों के हृदय में विस्मय तथा विषाद 
की भावना उठ खड़ी होती है । यूनानी लोगों ने ही मिलकर अपने देश के 
सबसे बड़े दार्शनिक सुकरात को विष देकर मार डाला था और दूसरे बड़े 
दार्शनिक अफलातूं ( प्लेटो ) को उनके ही एक भक्त सिष्य ने सरे वाजार 
गुलाम बनाकर वेच डाला था । पश्चिमी जयत्‌ की मूर्धन्य जाति का यह 
दुराचरण, दार्शनिकों की इतनी अवहेलना, किसे अचम्भे में नहों डालती? 
परन्तु भारत तथा भारतीय सभ्यता से अनुप्राणित समग्र पूर्वी देशों झे 
दार्शनिकों का बोलवाला था, समाज के वे अग्रणी थे, राष्ट्र के वे निर्माता 
थे, समाज को परमकल्याण की ओर ले जानेवाळे वे महनीय नेता थे। चीच 
की यही दशा है। भारतकी तो वात ही निरालीहे! भगवाच मनु क 
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निःसन्दिग्ध प्रमाण है--- 
सेनापध्य च राज्यं च दण्डनेतृत्वमेंव च। 
सबलोकाधिपत्य॑ च वेंदशास्रविदर्दति ॥ ( १२।१०० ) 


वेदशास्त्र का ज्ञाता सेना के संचालन तथा राज्य पर शासत करने के 
मोग्य है। दण्डविधान तथा सव लोकों का आधिपत्य करने का अधिकारी 
वही है। 

प्रेटो भी मनु के इस कथन से, प्रभावित हुए थे । उन्होने आदर्श राष्ट्र 
के संचालन का भार दार्शनिक के ऊपर ही रखा था। यद्यपि "रिपब्लिक 
में इन्होंने बड़ी युक्तियों से इस मत का समर्थन किया, पर वह हवाई महल 
ही बनाते रहे, उनका स्वप्न कभी कार्यरूप में परिणत नहो सका, वह 
सृगमरीचिका से बढ़कर सिद्ध न हो सका। परन्तु भारत में राज्य का सूत्र 
झध्यात्मवेत्ता व्यक्तियों के हाथों में रहा करता था । राजवि जनक की ओर 
झापका ध्यान आष्ट कर देना है पर्याप्त होगा । 


राजधि जनक मिथिला के माननीय नरेश थे, परन्तु साथ-ही-साथ अपने 
युग के परम प्रवीण अध्यातमवेत्ता याज्ञवल्कय के शिष्य होने के नाते वह 
तत्वज्ञान के आदरणीय ज्ञाता थे । बृहदारण्यक उपनिषदु मे ही उनके उदात्त 
अध्यात्मतत्वों का हमें परिचय नहीं मिलता, प्रत्युत महाभारत के शान्ति- 
` पृ के अन्तर्गत पंचशिख जेसे प्रहयात सांख्यवेत्ता तत्वविद्‌ के साथ अध्यात्म- 
बिषय पर उन्हें वाद-विवाद करते हुए भी हम पाते हैं। गीता की हृष्टि में 
वह आदश कमयोगी थे। इस प्रकार यवन देश में जो सिद्धान्त कृहपना- 
जगत्‌ में भ्रमण करता रहा, वही यहाँ भारतवर्ष में पूर्णतया चरिंताथं हुआ । 
भारतवध में दाशनिको का कोरा भादर ही नहीं होता था, प्रत्युत देश के 
शासन की बागडोर भी ऐसे व्यक्तियों के हाथ में देकर भारत व्यावहारिक 
कल्याण की ओर से सदा निश्चिन्त रहता था ! 

तरवों के अन्वेषण की प्रबृत्ति भारतवर्ष में उस सुदूर प्राचीन काल से 
है, जिसे हम 'वेदिक युप” के नाम से पुकारते हैं। ऋग्वेद के अत्यन्त प्राचीन 
युग से ही भारतीय विचारों में द्विविध प्रवृत्ति और द्विविध लक्ष्य के दर्शन 
हमें होते हैं । प्रथम प्रवृत्ति प्रतिभा या प्रज्ञा-्मुलक है तथा दवितीय प्रवृत्ति 
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तर्कमुलक है । प्रज्ञा के वल से पहली प्रवृत्ति तत्त्वों के विवेचन में कृतकार्य 
होती है और दूसरी प्रवृत्ति तक के सहारे तत्वों के समीक्षण में समर्थ होती 
है। अंग्रेजी शब्दों में पहली को हम 'इन्ट्यूशनिस्टिक' कह सकते हैं और 
दूसरी को 'रेशनलिस्टिक' । लक्ष्य भी आरम्भ से ही दो प्रकार के ये--धर्म 
का उपार्जन तथा ब्रह्म का साक्षात्कार। ऋग्वेद के एक ऋषि प्रातिभ-ज्ञान 
के बल पर जगत्‌ के मुल तत्त्व की व्याख्या करते हुए अद्वेत तत्त्व के अन्वेषण 
में समर्थ होते है। चह कहते है--आनीद्वातं स्वधया तदेकम्‌ (ऋ १०। 
१२९२ ) उस समय एक ही वस्तु वायु के विना ही अपनी शक्ति से साँस 
लेती थी, उसे छोड़कर ओर कोई दूसरा था ही नहीं। उसी वेद का दूसरा 
ऋषि तार्किक बुद्धि का प्रयोग कर लोगों को प्रोत्साहन दे रहा हैं-संगच्छुध्वं 
संचदध्वं सं वो मनांसि जानताम्‌ ( १०।१९।१२ ) अर्थात्‌ आपस में मिलो, 
विषय का विवेचन करो तथा एक-दूसरे के मन को जानो। इन उभय प्रवृ" 
चियों का प्रभाव पड़ने का फल वैदिक युग में सर्वत्र दीख पड़ता है। तक 
मुलक प्रवृत्ति के वैदिक कर्मकाण्ड के ऊपर प्रभाव पडने का फल हुआ 
'कर्म-मीमांसा? की उत्पत्ति । मीमांसक ही हमारे पहले दार्शनिक हैं ओर 
पूर्वमीमांसा पहला दर्शन है, जिसमें तर्क का उपयोग कर यज्ञ-विधानों में 
व्यवस्था स्थिर की गई । वेद के यज्ञयागादिकों में आपाततः अनेक विरोध 
साधारण दृष्टि से दीख पड़ते हैं। इन्हीं विरीधों का परिहार तार्किक बुद्धि 
से सम्पन्न कर दाशनिकों ने पूर्व-मीमांसा को जन्म दिया। मीमांसा के 
“न्यायः कहलाने का यही रहस्य है। प्रज्ञा-युलक और तर्क-मूलक प्रवृत्तियों 
के परस्पर सम्मिळन से आत्मा के ओपनिषद तत्वज्ञान का स्फुट आविर्भाव 
हुआ । उपनिषदों के ज्ञान का पर्यवसान आत्मा और परमात्मा के एकीकरण 
को सिद्ध करनेवाले प्रति भासूळक वेदांत में हुआ । 


: इस प्रकार उभय मीमांसाओं में पूर्व-मीमांसा तर्कमूळक प्रवृत्ति का 
फल है तो उत्तर-भीमांसा प्रातिभनज्ञान पर अवलंबित है। उपनिषद्‌-काल 
में ही शुद्ध तर्क-ूलक तच्व-ज्ञान का भी ऊहापोह होता रहा, जिससे प्रहृति- 
पुरुष के हैत को सिद्ध करनेवाले सांस्थ का, व्यावहारिक योग का, बहुत्व- 
वादी वैशेषिक का तथा 'समानतन्त्र' रूप न्यायदर्शन का उदय हुआ! कुछ 
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विद्वानों ने उपनिषद्‌ से सम्वन्ध विच्छेद कर निरपेक्ष भाव से अपनी स्वतन्त्र 
ताकिक बुद्धि के द्वारा तत्त्वों का समीक्षण किया । इसीका परिणाम हुआ 
जैनियों का स्थादूवाद, वोड़ों का शून्यवाद और विज्ञानवाद तथा चार्बाकों 
का भुतात्मवाद । अतः उपनिपदों से ही समग्र भारतीय दर्शनों का विकास 
सम्पन्न हुआ, इस कथन में किसी प्रकार के इतिहास से विरोध नहीं है । 

उपनिषदो का मूल स्रोत हमें संहिताओं में मिलता है। भारतीय 
दार्शनिक विकास की जो पद्धति साधारणतया हमें सिखलाई जाती है, वह 
नितांत दोषपूण है । पश्चिमी विद्वानों का आग्रह है कि संहिताओं में केवल 
कर्मकाण्ड पर ही जोर दिया गया है । ज्ञान-्काण्ड का उदय तो कर्म-काण्ड 
के विरोध रूप में उपनिषदों में ही सर्वप्रथम हुआ । परन्तु उपनिषदों का 
अध्ययन इस धारणा को निरवलम्व तथा श्रान्त सिद्ध कर रहा है । 


उपनिषदों मे अनेक विद्याओं का विवरण मिलता है, जिनमें मधु-विद्या 
अन्यतम है । इस विद्या का तात्पर्य है कि जगत्‌ तथा यहाँ के प्राणी आपस में 
एक दूसरे के साथ उपकार-उपकारी भाव से सम्बद्ध हैं। पृथ्वी तथा जल 
आदि वस्तुओं से जगत्‌ के प्राणियों का कल्याण होता है और ये प्राणी भी 
पृथ्वी आदि का उपकार करते है। इसकी सम्भावना का कारण यहु है कि 
इन दोनों के पीछे आत्मा की सत्ता रहती है। आत्मा पृथ्वी, जल आदि पदार्थ 
को प्रकाशित करता है और वही आत्मा जगत्‌ के प्राणियों को भी प्रकाशित 
करता है। इस विद्या का उपदेश अथववेद के ज्ञाता दध्यच्‌ नामऋषि ने 
अश्विनी कुमारों को दिया था । इस विद्या के उपदेश का स्पष्ट संकेत ऋग्वेद 
के एक मन्त्र ( १।११६।१२ ) में भी किया गया है। इससे स्पष्ट रूप से 
जाना जाता है कि ऋग्वेद की संहिता में बीनरूप से निर्दिष्ट विद्या का 
पल्लव उपनिषद्‌ में किया गया है । 

इस विषय को सिद्ध करने के लिए एक ही उदाहरण पर्याप्त होगा । 
बृहदारण्यक उपनिपदू के द्वितीय अध्याय के पछ्चम ब्राह्मण में मधु-विद्या का 
वड़ा ही सुन्दर तथा साद्भोपाङ्क विवेचन किया गया है । इसी प्रकार इवेताइवतर 
उपनिषद के द्वितीय अध्याय के आरंभिक पाँच मन्त्र वाजसनेयी संहिता के 
११ वें अध्याय से उदधृत किये गए हैं । हैतवाद का प्रधान उद्त्रोधक़् मन्व 
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द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पळं स्वाहृत्ति अनश्नन्नन्यो अभिचाकशीति ॥ 

_ ( मुण्डक ३।१।१ ) 
ऋवेद के प्रथम मण्डल के १६३वें सुक्त की बीसवीं ऋचा है तथा अयर्व- 
वेद के नवम काण्ड के नवम सूक्त का वीसवाँ मन्त्र है। इस मन्त्र का अक्ष- 
राथे तो यह है--साथ-साथ रहनेवाले और समान आख्यानवाले दो पक्षी एक 
ही वृक्ष का आश्रय लेकर रहते हैं। उनमें से एक तो स्वादिष्ट अर्थात्‌ मीठे 
कमफल ( पिप्पल ) का भोग करता है ओर दूसरा भोग न करके केवल 
देखता रहता है। परंतु इसका भावार्थ है कि इस शारीर में जीवात्मा तथा 
परमात्मा दोनों एक साथ पक्षियों के समान आलिंगन किये हुए निवास करते 
हैं। उन दोनों से जीव अपने क्म से प्राप्त होनेवाले सुख-दुःख रूप फल को 
अविवेकवश भोगता रहता है; परन्तु दूसरा पक्षी, जो पहले पक्षी से नितान्त भिन्न 
है, नित्य शुद्ध-बुदध-मुक्तस्वरूप सर्वज्ञ ईश्वर का प्रतिनिधि है। ईश्वर कर्म 
फे फ को न ग्रहण करता है और न भोगता है। वह केवल द्रष्टाहूप से ही 
रहता है। अपनी केवल सत्ता से भोक्ता और भोग्य दोनों का ही प्रेरक है। 

ऐसी दशा में उपनिषदों को नवीन ज्ञान के आलोक से हम आलोकित 
कैसे माने ? संहिताओं में ज्ञान के मुल तत्त्वों का दिग्दशन ऋषियों चे अपने 
प्रातिभ-चक्षु से निरीक्षण कर स्पष्ट शब्दों में उद्घोषित किया है। ब्रह्म 
की सर्वव्यापकता का वर्णन अनेक सुक्तों में उपलब्ध होता है। इसके 
सवसे सुन्दर हृष्टान्त ऋग्वेद के पुरुष सुक्त ( १० । ९० ), अदिति सूक्त 

(११८९) तथा अथर्ववेद के स्कम्भ सुक्त ( १० काण्ड, ७-५ सुक्त ), ओर 

उच्छिष्ट सुक्त ( ११। ९ ) हैं। वह सहस्न सिरवाला, सहल नेत्र तथा सहुख 

पादवाला पुरुष” चारों ओर से इस पृथ्वी को घेरकर परिमाण में दश 
अंगुल अधिक है--अत्यतिष्ठदूद्शाङगुळम्‌ । पुरुष सूक्त की यह स्पष्ट उक्ति 
है कि जो कुछ इस समय वर्तमान है, जो कुछ उत्पन्न हुआ है तथा जो कुछ 
उत्पन्न होनेवाळा है, सव पुरुष ही है— 

पुरुप एवेद सर्व यदू भूतं यच्च भग्यस्‌ । ( पु० सु० मन्त्र २) 

गोतम ऋषि का अनुभूत सत्य है कि अदिति ही आकाश है, अदिति ही 
अन्तरिक्ष है, अदिति ही माता, पिता तथा पूत्र है । अदिति ही समस्त देवता- 


> 
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रूप है ओर वही समग्र वर्णों की समष्टि है। जो कुछ उत्पन्न हुआ है और 
जो होनेवाळा है, वह सब अदिति ही है । 
अदितिच्यौरदितिरन्तरिछ-- 
सदितिर्माता स पित्ता स घुन्नः। 
विश्वे देवा अदितिः पन्चजना 
अदितिर्जातमदिति्जेनिरचस्‌ ॥ ( ऋग्‌० १।९९।१० ) 
अथर्ववेद इसी परम तत्त्व की '्कम्भ' तथा 'उच्छिष्ट? के अभिधानों 
से पुकारता है। जगत्‌ का आधार होने से वह ब्रह्म ही स्कम्भ है। दृश्य 
प्रपंच के निषेध रहने पर जो अवशिष्ट रहता है, वही “उच्छिष्ट' है। अतः 
'उच्छिष्ट' का व्युर्पत्तिकभ्य अर्थ हुआ प्रपंच-विरहित, वाधः्रहित ब्रह्म । 
अथर्च श्रुति कहती है-- 


डा 


उच्छिष्ट पर नाम-हूप अवलंबित रहता है; उच्छिष्ट पर सव लोक 
आश्रित रहते हैँ; उच्छिष्ट ही इन्द्र मौर अग्नि है। यह समग्र विश्व उसीके 
भीतर सम्यक्‌ रूप से स्थापित है-- 
उच्छिष्टे नामरूपं चोच्छिष्टं लोक आहितः। 
उच्दिष्ट इन्द्रश्राग्निश्च विश्वमन्तः समाहितम्‌ ॥ 
( अथर्व ११।९।१ ) 
वेदान्त के इतिहास मे 'नामरूप' की कल्पना कितनी महत्त्वपूर्ण है, इसे 
दर्शन के प्रेमियों को बतलाने की आवश्यकता नहीं। बोद्ध-दर्शन में भी 
'नामरूप' की विशिष्ट कल्पना है। इन दोनों का मूल यही है। स्कम्म' 
आत्म-तत्त्व का ही पर्यायवाची है, इसके लिए श्रुति का स्पष्ट निर्देश है-- 
अक्रामो धीरो अमृतः स्वयंभू 
रसेन दृष्तो न कुतश्चनोनः। 
तसेव विद्वान्‌ न विभाय मृत्यो-- 
रात्मानं धीरमजरं युवानम्‌ ॥ 
( अयर्द १०।८।४४ ) 
वह परमात्मा कामता से रहित है। वह बुद्धि की प्रेरणा करता है 
चह अमर है, नित्य है, कभी मरता नहीं । .वह स्वयं उत्पन्त होनेवाला है 
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क्योंकि उसका उत्पादक कोई भी नहीं होता । वह पूर्ण आनन्द से तृप्त 
रहता है।। कहीं से उसमे कमी नहीं रहती! उसी धीर (बुद्धि के प्रेरक ),. 
अजर (कभी वुद्ध न होनेवाले ) तथा सर्वदा युवा रहनेवाले आत्मा को 


जाननेवाला व्यक्ति मृत्यु से कभी नहीं डरता । उस आत्मत्व का ज्ञान ही 
मानच को अभय बनाता है । 


इन प्रमाणों से स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिषदों ने संहिता के 
मन्त्रों में निहित सूचनाओं तथा चिन्तनों का ही उपबँहण किया है । ज्ञानकाण्ड 
का प्रथम अवतार उपनिषदों में ही हुआ--इस भ्रान्त धारणा को हम जितनी 
जल्दी अपने हृदय से उखाड़ फेंके, उतना ही अच्छा है । 

भारतीय दर्शनों का घिकास उपनिषदों में बीजरूप से निहित तथा 
व्यक्तरूप से प्रतिपादित सिद्धान्तों को लेकर हुआ है। हमारी दृष्टि से हमारे 
पड़दर्शनों के विकास का यह प्रकार है। ओपनिषद तत्वज्ञान का पर्यवसान 
शतत त्वमसि’ मत्रं मे था । इस मंत्र के द्वारा वैदिक ऋषियों का यह गम्भीर 
शंखघोष है कि ततु तथा त्वं-ब्रह्म तथा जीव--की नितांत एकता है । 
समष्टि में जो 'तत्‌ है, वह व्यष्टि मे 'त्व' है । “अहेत तत्व' धर्म के साक्षात्कार 
करनेवाले वैदिक ऋषियो की दार्शनिक संसार के लिए महती देनः 
है । प्रातिभज्ञान से उसकी स्फुरणा पहले हुई, तकं से उसकी प्रतिष्ठा पीछे 
सिद्ध की गई। इसी तत्त्व को हृदयंगम करने के लिए दर्शन विकसित हुए । 
उपनिषद्‌ के पश्चादवती युग के सामने यही विषम समस्या थी कि इस तथ्य 
का साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय । कतिपय दार्शनिक लोग कहने लपे" 
कि विभिन्न गुणवाले जीव और भौतिक जगत्‌--पुइष तथा प्रकृति-केः 
गुणों के ठीक-ठीक न जानते से ही यह संसार है। अक्ृति-पुरुष के यथार्थ 
स्वरूप के ज्ञान से ततु-त्व॑ की एकता सिद्ध होती है। अनात्मख्याति से भेद 
तथा सम्यक्‌ ख्याति ( सम्यक्‌ ज्ञान ) से अभेद है। इस सम्प्रदाय का नामः 
हुआ सम्यक्‌ स्यादि अर्थात्‌ सांय । यह तो हुआ केवल बौद्धिक साक्षात्कार । 
परन्तु इससे काम चलता न देख उसे व्यावहारिक रूप से प्रत्यक्ष करने की 
आवश्यकता प्रतीत होने लगी । इस आवश्यकता की पूति ध्यान-धारणा की" 
व्यवस्था करनेवाले “योग” से हुई ! इस प्रकार सांख्य ओर योग एक ही तत्त्व- 
ज्ञान के दो पक्ष हैं। वौद्धिक पक्ष का नाम है-सांख्य और व्यवहार पक्ष का” 
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अभिधान है-योग । कालान्तर में जीव-जगत्‌ के यथार्थ रूप को जानने 
के लिए उनके गुणों की छानवीन करना आवश्यक प्रतीत होने लपा । इस 
प्रकार आत्मा तथा अनात्मा के शुण-विवेचन के लिए--अर्थात्‌ उनकी 
विशिष्टता जानने के लिए 'वेशेषिक' की उत्पत्ति हुई । परन्तु ज्ञान-प्राप्ति- 
की परिष्कृत पद्धति के अभाव में यह विवेचन सुचारु रूप से सम्पन्न हो 
नहीं सकता । अतः ज्ञान की शास्त्रीय पद्धति के निरूपण के लिए “न्याय” 
का जन्म हुआ । न्याय है शुष्क तकंवादी । अनेक विद्वानों की इष्टि में केवळ 
तर्क से अध्यात्म का ज्ञान हो नहीं सकता और इसलिए इन्होने श्रुति की 
ओर अपनी दृष्टि फेरी। श्रुति की ओर लोटो'-इस सिद्धान्त का प्रचार 
होते लगा । दार्शनिकों ने वेद के पूर्वकाण्ड ( कर्म-काण्ड ) की विवेचना करना 
आरम्भ कर दिया और इसी विवेचन का परिणाम हुआ कम-मीमांसा का 
उदय । परन्तु इस दर्शन के विशेष अनुशीलन ने व्यक्त कर दिया कि मानवों 


की आध्यात्मिक प्रवृत्तियाँ केवल कम की उपासना से तृप्त नहीं हो सकतीं । 
अतः उत्तरःकाण्ड ( ज्ञान-काण्ड ) की मौमांसा होने लगी ओर इसीका पर्य” 
वसान वेदान्त’ में हुआ । इस प्रकार ओपनिषद 'तस्वमसि' महावावय की 


यथार्थं व्याख्या करने के लिए इस क्रम से पड्दशनों की उत्पत्ति हुई-- 
सांय और योग, वेशेपिक तथा न्याय, कम-मीमांसा तथा वेदान्त । 


भारतीय दशन का सच्चा स्वरूप--इस विषय मे आज भी अनेक त्रान्त 
धारणाएँ हमारे हृदय में विद्यमान है। इसका कारण कुछ तो अपने दशन” 
ग्रन्यों से अपरिचय है ओर बहुत-कुछ पाश्चात्य शिक्षकों की शिक्षा का 
दुष्परिणाम है। स्वार्थी लोगों ने हमारे दर्शन को निराशावादी कहकर वद” 
नाम कर रखा है। परन्तु इसमें प्रवेश करके इसका अवलोकन करने से तो 
यह दर्शन नितान्त आशावादी रूप में झलक उठता है। तथ्य कथा कुछ 
दूसरी ही है। भारत में दर्शन का जन्म दुःखों की जिज्ञासा तथा उनके दूर 
करने के उपायो के चिन्तन से ही होता है ( दुःखन्नयाभिधाताज जिज्ञासा 

पघात्तके हेती--सांख्यकारिका ५ ) । इस भवसागर में प्राणी क्लेशों के 
लहरों के थपेड़ों को खाकर, पद-पद पर विपत्तियों से आक्रान्त होकर इतना 
अधीर हो उठता है किं उसे जीवन नेराइय की दीर्ध परम्परा प्रतीत होने 
लगता हे। दशन ही उसे सच्चा आश्वासन देकर उव पार ले जानेवाली 
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सोका के समान सबको आश्रय देकर पार पहुँचा देता है। यदि हमारे दाशे- 
निकों की जिज्ञासा दुःख ही तक समाप्त होती तो हम उन्हें निराशावादी 
मानिने के लिए कथमपि उद्यत होते; परन्तु वे तो आगे बढ़ते हैं और वे 
_ उसके कारणों को ढुँहकर उससे सदा ( वास्तविक मोक्ष ) छुटकारा पाने का 
मार्ग बतलाते हैं। मोक्ष-शास्त्र भी चिकित्सा-शास्त्र के समान ही चतुर्थ 
है। रोग, रोग-हेतु, आरोग्प तथा सैपज्य इन चार तथ्यों के ऊपर वैद्यक शास्त्र 
आश्रित है। उसी प्रकार मोक्ष-शास्त्र भी संसार, संसारहेतु, मोक्ष भौर 
मोक्षोपाय के ऊपर अवलम्बित है । आनन्दमय आत्मा की प्राप्ति को चरम 
लक्ष्य माननेवाला दर्शन नेराश्यवादी क्योंकर हो सकता है ? यह तो साधा- 
रण बुद्धि के बाहर की बात है। हमारा दर्शन परम आशावादी है। वह 
मनुष्यों को सदैव आगे बढ़ने का उपदेश देकर उस गन्तब्य देश की ओर ले 
जाता है, जिसे पाने के वाद अन्य कोई प्राप्तव्य वस्तु अवशेष ही नहीं रहती । 
इसके पाने का मागे अवश्य कठिन है, परंतु मागे तो है। क्या यह नेराश्य- 
बाद का सूचक है? उपनिपद्‌ के शब्दो में -- 
उत्तिएत, ज्ञाग्रत, प्राप्य चरान्‌ निबोधत । 
जुरस्य धारा निशिता हुरस्थया दुर्य पथस्तत्‌ कवयो चदन्ति ॥ 
( कठोपनिषद्‌ १।३।१४ ) 
कठोपनिषद का यह प्रख्यात मन्त्र मानवों को जागृति की ओर बढ़ने 
के लिए उपदेश दे रहा है। वह कहता है--भरे अविद्या-ग्रस्त लोगों ! उठो, 
अज्ञान निद्रा से जागो और श्रेष्ठ पुरुषों के समीप जाकर ज्ञान प्राप्त करो । 
ज्ञान का पंथ वड़ा ही कठिन है । जिस प्रकार छुरे की धार तेज ओर दुस्तर 
(कठिनता से पार करने लायक ) होती है, तत्वज्ञानी लोग उस मार्ग को 
वेसा ही दुर्गम वतलाते हैं। फलतः योग्य आचायों से मिलकर तत्वज्ञान के 
' रहस्य को प्राप्त करो । 
` यह आशावादी दर्शन का शंखनाद है । 
भारतीय तच्वज्ञान की व्यापक दृष्टि किस विद्वान्‌ के समादर का पात्र 
नहीं बनती ? यहाँ के दार्शनिकों ने क्षत्‌' की व्याख्या करने में अनुभवगम्य 
विषय की ओर ध्यान देने की अपेक्षा अनुभवकर्ता विपयी की ओर अधिक 
7, ध्यान दिया है! तक-बुद्धि का अनुसरण कर आत्मा को तुच्छ अनात्मा से 
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पृथक्‌ करना विद्वानों का प्रधान कार्यथा। इस प्रकार आव्मानं विद्धि 
आत्मा वा अरे वृष्टव्यः---आत्मदर्शन ही यहाँ का मूल मन्त्र रहा है। परन्तु 
आत्मा का परोक्ष-्ञान न होकर अपरोक्ष ज्ञान होना चाहिए । इस विषय 
में हमारा दर्शन अन्य दर्शनों से बहुत-कुछ आगे है । वह तच्वज्ञान की व्याव- _ 
हारिक शिक्षा देता है। जिस प्रकार इझ्यमान विविधता के अन्तस्तल में 
बिद्यमान रहनेवाली एकता का निरूपण करनेवाला अद्वेत वेदान्त तात्विक 
विवेचन की पराकाष्ठा सूचित करता है, उसी प्रकार विभिन्न मानस 
वृत्तियों का सर्वागीण निरूपण कर योग तत्वज्ञान की व्यावहारिक शिक्षा 
देता है । भारतीय दर्शनों की आलोचना करने से दो सामान्य सिद्धान्त 
दृष्टिगत होते हैं। पहला है नानात्मक जगत्‌ की पारमाथिक एकता, यह है. 
ताकिक सिद्धान्त अर्थात्‌ वेदान्त । दूसरा है ध्यान, धारणा, समाधि के द्वारा 
इस अनुस्यूत एकता अर्थात्‌ मुलभूत आत्मतत्त्व का साक्षात्‌ अनुभव | यह हैं 
व्यावहारिक सिद्धान्त योग । भिन्न-भिन्न दर्शनों में इन सिद्धान्तों की मान्यता 
आंशिक रूपेण या पूर्ण रूप से स्वीकृत की गई है । 

हमारे दर्शन जाग्रत्‌, स्वप्न तथा सुपुप्ति इन तीनों अवस्याओं के चैतन्य 
की विशद व्याख्या करने में निरत है । जाग्रत्‌ दशा की व्याख्या करने से 
दवेतवाद तथा बहुत्ववाद ( प्छुरेलिज्म ) के समर्थक तत्वज्ञान का उदय होता 
है । स्वप्न-दशा की व्याख्या विषयी-प्रधान दर्शन ( सबजेक्टिविज्म ) की 
जननी है ओर सुषुप्त का धार्मिक निरूपण रहस्यवाद (मिस्टिसिज्म ) का 
जनक होता है। पाश्चात्य दर्शन जाग्रत्‌ दशा तथा ततुसम्बन्ध चैतन्य के 
समझाने में ही विशेष व्यस्त है। पाश्चात्य मनोविज्ञान मन की अवचेतन 
दशा का विवरण हाल मे प्रस्तुत करने लगा है। इसीलिए हम वहाँ इस 
त्रिविध अनुभव के एक अंश की व्याख्या पाते हैं। परन्तु हमारा दर्शन इस 
अनुभव के प्रत्येक अंश का ग्रहण कर उसके यथार्थ निरूपण करने मे कृतः 


कार्ये हुआ है । इसीलिए अनुभव की पूर्ण व्याख्या यहाँ की चिन्तनधाराओं 
की भूयसी विशेषता रही है । 


भारतीय दुर्शन स्वानुसूति को विशेष महत्त्व देता है। आत्मसाधन के 
जो तीन प्रकार--श्रवण, मनन, निदिध्याधन--उपनिघदों में प्रतिपादित 
किये गए हैं, वे परानुभूति को स्वानुभूति में परिणत करने के क्रमिक मार्ग 
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हैं। महषियों की अनुभूति को प्रदर्शित करनेवाला ग्रन्थ बेद है। इसके तत्त्वों 
को श्रवण करना चाहिए। ज्ञान को निःसंदिग्ध “बनाने के लिए मनन की 
नितान्त आवश्यकता है। मनन युक्तियों के सहारे किया जाता है। वेद में 
प्रतिपादित सिद्धान्त सन्देह-रहित हैं, इसमे किसी प्रकार का संशय नहीं है । 
परन्तु जबतक साधक उन्हें तक की कसोटी पर नहीं कसता, तबतक उनकी 
सत्यता में उसे विश्वास नहीं जमता । इसीलिए मनन की आवश्यकता होती 


है । हमारे दशनशास्त्र की व्यावहारिकता का यह प्रधान निदर्शन है कि चह 
निर्धारित तथ्यों को कार्यरूप मे परिणत करने का आदेश देता है। 


दशन पृथ्वीतछ से बहुत उठकर कल्पना के साम्राज्य में विचरण किया 


करता है, वह जनता के विशेष लाभ के लिए नहीं होता । दशन तो वही 
ठीक है जो जनसाधारण को उनकी विपत्तियों में आइवासन तथा सान्त्वना 


दे, विह्वल चित्त को सन्तोष प्रदान करे और आश्वस्त चित्त के लिए निःश्रेयस 
का मार्ग बतलावे । 

दर्शन हमारा जीवन है। धर्म और दर्शन के सामंजस्य का यही कारण 
है। भारत में विचार-शास्त्र पण्डित जनों की कमनीय कल्पना का प्रस्फुटन 
नहीं है, अपितु उसका अधिराज्य इस व्यावहारिक पृथ्वीतल पर है। दर्शन- 
शास्त्र के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक तथ्यों के ऊपर ही भारतीय धर्म 
की दृढ़ प्रतिष्ठा है । जेसा विचार, वेसा आचार । विना धामिक आचार के 
द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन की स्थिति निष्फल है ओर बिना दार्शनिक 
विचार के द्वारा परिपृष्ट हुए धर्म की सत्ता अप्रतिष्ठित है। धर्म का प्रासाद 
खड़ा करने के लिए दर्शन उसकी नींव रखता है। कोई भी धर्मनतरव तबतक 
विद्वानों का प्रियपात्र नहीं बन सकता, जत्रतक वह दर्शन की नींव पर खड़ा 
नही होता । भारत में इस सामंजस्य का मधुर रूप दिखाई पड़ता है। 
धर्म के सहयोग से भारतीय दर्शन की व्यापक व्यावहारिक दृष्टि है और 
दर्शन की आधार-शिला पर प्रतिष्ठित होने से भारतीय धर्म आध्यात्मिकता 
से अनुप्राणित है तथा वह तर्कहीन विचारों तथा विश्वासों से अपने-आपको 
चचा सका है । दुःख की निवृत्तिकी खोज से घर्म उत्पन्न होते हैं और दुःख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति का एकमात्र उपाय यही दर्शन है। परमात्मदर्शन, 
* परमेश्वर का दर्शन, ब्रह्मताभ, सवा को पर? में निमग्न कर देना, यही 
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उन्नत दर्शन है । इस प्रकार धर्म की पराकाष्ठा का ही नाम दर्शन है । पराकाष्ठा 
से अभिप्राय यह है कि सच्चे दर्शन से सबका सामंजस्य, सबकी परस्पर 
रु € f 
अनुकूलता, सबकी तुष्टि और पुष्टि हो जाती है। आत्मदशन जिस प्रकार 
दर्शन का चरम लक्ष्य है, उसी प्रकार वह परम धर्म भी है। मनु और 
याज्ञवल्क्य आत्मदर्शन को ही परम धर्म मानते है-- 


सर्वेपार्माप चेतेपामास्मज्ञानं परं स्मृतम्‌ | 
तद्‌ ह्मप्रयं सर्वेविद्यानां प्राप्यते अभृतं तत्‌ ॥ 
( मतुस्मृति अ० ११८५ ) 
द्रव्याचार-रया-हिंसा-यज्ञ-स्वाध्याय कर्मणाम्‌। 
अयं तु परमो धर्मो यदू योगेनात्मद्शंनम्‌ ॥। (याश्चवल्क्य-स्मृति) 
सव ज्ञानों में आत्मज्ञान ही सर्वश्रेष्ठ माना जाता है। वही सब विद्याओं में 
अग्रगण्य है, क्योंकि उसीसे अमरत्व की प्राप्ति होती है। यह तो मनु का 
चचन है। याज्ञवल्कय का वचन भी इसीसे मिलता-जुलता है। उनका कथन 
है कि द्रव्य का दान, आचार, दया, अहिसा, यज्ञ तथा वेद का अध्ययन--ये 
सब धर्म के नाम से अभिहित होते है। परन्तु इस धर्मों में भी सबसे बड़ा 
धर्म है योग के द्वारा आत्मा का दर्शन । 
इस पृण्यसूमि भारत में गंगा ओर यमुना के सम्मिलन के समान धर्म 
और दर्शन का मधुर मिलन भारतीय संस्कृति के परम सामरस्य का सुचक 
है। भगवती श्रुति दोनों का मूल है। उस मूल को तिरस्कृत कर देने पर 
दोनों की स्थिति आपत्तियों से घिरी रहती है। केवल तर्क से किसी वात 
का ठीक निर्णय नहीं हो सकता । इसीलिए श्रुति का आश्रय आदरणीय है । 
भतृहरि ने 'वाक्यपदीय' में इस तत्त्व का विवेचन बहुत ही ठीक किया है-- 
प्रज्ञा विवेकं लभते भिन्नेरागमदर्शनेः । 
कियदू वा शक्यमुन्नेठुं स्वतर्कमचुधाबता ॥ 
तत्तद्‌ उप्रेक्षमाणानां पुराणेरागसैतिना । 
अन्ुपासितवृद्धानां विद्या नाति प्रसीदति ॥ 
विभिन्न वैदिक दर्शनों के द्वारा अभ्यास प्रज्ञा विवेक को प्राप्त करता 
है। अपने ही तर्क के अनुसंधान से कितने तत्त्वों का उन्नयन किया जा 
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सकता है ? जिन्होंने तत्वज्ञानी पुरुषों की उपासना नहीं की है मौर जिन्होंने 
प्राचीन वैदिक आगमों के आधार का सवथा परित्यागकर अपनी ही उक्षा से 
तत्त्वों की समीक्षा की है, उनकी विद्या अत्यन्त प्रसन्न नहीं होती । 
ब्रिवर्ग का सामञ्जस्य--भारतवर्ष के आधुनिक स्वातन्त्र्य युग में तत्त्वचिन्तकों 

का उत्तरदायित्व और भी बढ़ गया है। यहाँ एक आदश समाज के सगठन की 
आवश्यकता सर्वोपरि प्रतीयमान है। यह आदर्श समाज किस पुरुषार्थ का 
प्रधानतया अबलम्बन कर प्रतिष्ठित हो सकेगा? यह आज भी विचारणीय 
विषय है, जिसका समाधान राजनेतिक नेता की अपेक्षा समाज-शास्त्र का मर्मज्ञ 
तच्ववेत्ता ही अधिक जागरूकता के साथ कर सकता है। यूरोपीय समाज की 
प्रतिष्ठा अर्थमूलक है, परन्तु उस समाज का आदर्श क्या कभी भारत मे मान्य हो 
सकता है? उत्तर का संकेत निपेध की ओर है। भारतीय संस्कृति धर्म, अर्थ 
तथा काम, इस पुद्षार्थत्रयी के सन्तुलन पर आश्रित है । वह धम की उपेक्षा 
कर अर्थ और काम के पक्ष को कभी प्रचल बनाने के पक्ष में नहीं रही है ओर 
न वह अर्थ-काम के आमूल निरसन की पक्षपातिनी रही है । भारतीय संस्कृति 
का मूल मन्त्र है पुरुषार्थो का सन्तुलन । 

घमीथकामाः सममेव सेव्या यो हेकभक्तः स नरो जघन्यः | 

तयोस्तु दाच्यं प्रवदन्ति मध्यं स॒ उत्तमो यो5सिरतखिवर्ग ॥ 

इस महनीय सिद्धान्त का तात्पर्य है कि धर्म, अर्थ और काम--इन तीनों 
का एक साथ समान रूप से सेवन करना चाहिए । जो मनुष्य तीनों में से किसी 
एक की ही सेवा में आसक्त है, वह 'जधन्य” कहलाता है । जो तीनों में से किन्ही 
दो का उपासक है, वह 'मध्यम' कहलाता है, परन्तु धर्म, अर्थ तथा काम इन 
तीनों म अभिरत व्यक्ति 'उत्तम' कहलाता है । 

धर्म की आमक्ति भी उसी प्रकार उपेक्षणीय है, जिस प्रकार अर्थासक्ति तथा 
कामासक्ति । इस चिवर्ग के पारस्परिक सम्वन्ध की समीक्षा हमें इस निष्कर्ष पर 
पहुँचाती है- अर्थ का मूल है धर्म तथा अर्थ का फळ है काम । अर्थ का वृक्ष धर्म 
के बीज से उत्पन्न होता है तथा काम-फल फलता है । इस चिवग का मूल है 
निर्वृत्त, जिसे मोक्ष कहा जाता है । 'महाभारत' के इलाघनीय शब्दों में हम कह 
सकते हैं-- क 2 
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घर्ममूलः सदेवार्थः कामोऽर्थफलमुच्यते । 
सूलमेतत्‌ त्रिवरगेस्य निवृत्तिर्मोक्ष उच्यते ॥ 


इस प्रकार भारतीय सामाजिक दर्शन में अर्थ तथा काम की कथमपि 
उपेक्षा नही है, इन्हीं मूल तत्त्वो के ऊपर लोक-ब्यवहार के निर्वाह के कारण 
इनकी उपेक्षा सम्भव भी नहीं है । परन्तु इन्हें धर्म के आश्रय में, नियन्त्रण में, 
रखने से ही समाज का कल्याण है। इसके अभाव में निश्चय ही समाज छित्र- 
भिन्न हो जाता है, व्यक्ति तथा समाज का संघर्ष हो जाता है, तथा नियमतः 
वह समाज विघटित हो जाता है । इसका प्रधान कारण यह है कि स्वच्छन्द अर्थ- 
काम की प्रक कृति तथा धर्म की प्रकृति में महान्‌ अन्तर है। धर्म का लक्ष्य होता 
है भेद के वीच अभेद की प्रातिष्ठा, वैषम्य के मध्य साम्य की प्रतिष्ठा, विरोध के 
भीतर मिलन की प्रतिष्ठा तथा बहुस्व के भीतर एकत्व की प्रतिष्ठा । अर्थ-काम 
प्राणियों को भेद, वेषम्य, विरोध तथा बहुत्व की ओर ले जाते हैं। वे 
मनुष्य के परार्थ को पराभुत करके स्वार्थ के साधन में नियोजित करते हैं । धर्म 
का आदर्श परार्थ-साधन के भीतर से ही प्रत्येक की स्वार्थसिद्धि का पथप्रदर्शन 
करता है। अर्थ और काम की अनुप्राणना दूसरों के सुख और स्वाधीनता को 
पददलित करके अपनी चरितार्थता और गौरववृद्धि करने की शिक्षा देती है, 
परन्तु धर्म की अनुप्नाणना दूसरों की सेवा में आत्मोस्सर्ग करके, दूसरों को सुख 
ओर स्वाधीनता प्रदान कर अपने जीवन को सार्थक बनाने की शिक्षा देती है ।' 
भारतीय संस्कृति में इसीलिए यज्ञ की इतनी महिमा है । त्याग के भीतर से ही 
स्थायी सोस्य की उत्पत्ति होतो है । दान के भीतर से ही यथार्थ स्थायी प्राप्ति 
प्रकट होती है । यह विश्‍व यज्ञ के द्वारा निश्चित ही विधुत है तथा परिचालित 
है। समष्टि के कल्याण में व्यष्टि के आत्मोत्सग द्वारा और व्यष्टि के पोषण में 
समष्टि के शक्ति-नियोग के द्वारा, त्याग के भीतर से भोग की व्यवस्था के द्वारा 
ओर विश्व के सभी विभागों में सवका सप्रेम सहयोगिता के द्वारा जगतु विधुतः 
है, इस जगत्‌ की शएंखला और सामंजस्य सुरक्षित है तथा जगत का क्रमणः 
अभ्युदय होता है । 

शिव के द्वारा दक्षप्रजापति के यज्ञ-विध्वंस की पौराणिक कहानी का 
गूढ़ निर्देश इसी तथ्य की ओर है। इस विश्व के भीतर सामूहिक मंगल 
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तथा कल्याण का प्रतीक है शिव तथा विशव में नाना प्रकार के चमत्कारी 
भौतिक द्रब्यों के जनक भौतिकवाद का प्रतिनिधि है दक्ष प्रजापति । 'दक्ष' का 
अर्थ है सामर्थ्य अर्थात्‌ भौतिक पदार्थो पर सामर्थ्य प्राप्त करना । यह दक्ष 
` प्रजापति है नित-नूतन प्रजाओं की सृष्टि में समर्थ है। 'शिव' का अर्थ है परम 
कल्याण । दक्ष यदि शिव के साथ संघर्ष करता है, यदि भौतिकवाद परम मंगल 
तथा आध्यात्मिक कल्याण की भावना को पछाड़ने के लिए बद्धपरिकर है तो 
बिना उसका मस्तक छिल्न-भिन्न किये कल्याण नहीं । अनियन्त्रित भौतिकवाद 
आध्यात्मिकता को उदरस्थ करने में किसी प्रकार झक नहीं सकता, यदि उसका 
मस्तक उड़ा न दिया जाय । विश्व के संतुलन में शिव का प्राधान्य अपेक्षित है, 
दक्ष का नहीं। विश्व को चरम लक्ष्य की ओर ले चलने के लिए शिव का 
सामर्थ्य है, दक्ष का नहीं। शिव का वाहन कया है? वृषभ, जो सांकेतिकता 
की हृष्टि से धर्म का ही प्रतीक है। शिव वृषभ पर चढ़कर चलते हैं । कल्याण 
धर्म का आश्रय लेकर प्रतिष्ठित होता है। धर्म का आश्रय छोड़ देने पर 
कल्याण का उदय कभी नहीं हो सकता । इसीलिए धर्मविहीन समाज की 
कल्पना भारत की पुयष्यमयी भूमि में नितांत निराधार है, अप्रामाणिक है, 
सर्वथा अनुपादेय है । 


भारत के अध्यात्मबेत्ता डके की चोट पर प्रमाणित करते आ रहे हैं कि 
अर्थ की उपासना स्वार्थमयी प्रवृत्ति की जननी है। वह कभी परम सौर्य की 
ओर मानव-रुमाज को कथमपि अग्रसर नहीं कर सकती । हिरण्यकशिपु के 
पुत्ररूप में प्रह्वाद का जन्म अवश्य होता है, परन्तु पुत्र ही पिता के सर्वनाश का 
कारण बनता है । इस घटना का रहस्य नितान्त गूढ़ तथा उत्तेजक है । 'कशिपु! 
का अर्थ है शय्या, सेज । “सध्यां क्षितो किं कशिपोः प्रयाते? भागवत की इस 
प्रख्यात सुक्ति में कशिपु का तात्पर्य शैया से ही है। अत. 'हिरण्यकशिषु' का 
अर्थ हे सोने की सेज पर सोनेवाछा प्राणी, भोग-विलास में आसक्त मानच । 
पप्रह्वाद' का तो स्पष्ट अर्थ है प्रकृष्ट आह्वाद अर्थात्‌ सातिशय आनन्द । धनी के 
चर ही प्रह्लाद जन्मता है । “हिरण्यकशिपु' के घर प्रह्वाद नहीं जन्मेगा, तो क्या 
चह दीन-हीन, हटी खाट पर सोनेवाले, दरिद्र के घर पैदा होगा ? पहाड़ से 
ह्लाद .गिराया. जाता ,है, परन्तु वह मरता नहीं। पहाड़ों पर घूमने से. 
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विलासी पुरुष का आनन्द कम नहीं होता है, प्रत्युत वह बढ्ता है । जल में 
इबाने से प्रल्लाद नहीं मरता। आज भी समुद्र की सैर आनन्द उपजानेवाली 
होती है, परन्तु हिरण्यकशिपु और प्रह्लाद का संघर्ष अवश्यंभावी है । भोग 
की भित्तिपर आनन्द टिक नहीं सकता। त्याग के संग में ही आनन्द 
चिरस्थायी होता है । प्रह्लाद ने स्वयं इस आध्यात्मिक तत्त्व का संकेत इस सुन्दर 
पद्य में किया है-- 
बालस्य नेह शरणं पितरौ नृसिंह 
नातेस्य चागदमुदन्वति मञ्जतो नौः । 
तप्तस्य तत्‌-प्रतिविधिये इहाञ्गसेष्टः 
तावदूविभोततनुशृतां त्वदुपेक्षितानाम्‌ ॥--भागवत ७।९।१९. 
भगवान्‌ की उपेक्षा ही दुःखों की जननी है। माता-पिता भी भगवानु के 
द्वारा उपेक्षित वालक के रक्षक नहीं हो सकते । औषधि रोगी की रक्षा नहीं कर 
सकती, क्योंकि ओषधि देने पर भी मृत्यु देखी जाती है। वाव भी समुद्र में 
इवते हुए प्राणी की रक्षा नहीं कर सकती । दुःखो से सन्तप्त मनुष्यो के दुःखों 
की निवृत्तिके जो उपाय हैं, वे आप-से-आप उपेक्षित लोगों के लिए केवल 
क्षणिक दुःख निवृत्ति करते है, उनसे दुःखों की चिरस्थायी निवृत्ति नहीं हो 
सकती । अतएव प्रह्लाद का अस्तित्व भगवान्‌ की अपेक्षा मे, सत्ता श्रद्धा और 
आध्यात्मिक जीवन के यापन में ही हो सकता है । 
भारतीन समाज की भव्य प्रतिष्ठा इसी मूलभूत तथ्य पर हो सकती है। 
आध्यात्मिक मार्गे की कुंजी इस छोटे-से पद्य में भआगवतकार ने बड़ी सुन्दरता से 
बतलाई है-- 
तत्तेऽनुकम्पां सुसमीक्षमाणो भुझ्जान एवात्मकृतं विपाकम्‌ । 


हृदू~वाग्‌-वपुभि-बिंदघन्नमस्ते जीवेत यो सुक्तिपदे स दायभाक || 
हि ला भागवत १०।१४।५ 
इलोक का भावार्थ--हे भगवन्‌, जो मनुष्य क्षण-क्षण पर आपकी कृपा 


ही वडी उत्सुकता से भली-भाँति अनुभव करता है ओर प्रारब्ध के अनुसार 
जो कुछ सुख या दुःख उसे मिलता है, उसे निविकार मन से भोगता है एवं 
जो प्रेमपूर्ण हृदय से, गद्गद वाणी से और पुलकित शरीर से अपने को 
आपके चरणों में समपित करता रहता है--इस प्रकार जीवन वितानेवाला 


विषय-प्रवेष प्र्ण्‌ 


पुरुष आपके परम पद पाने का ठीक वैसा ही अधिकारी हो जाता है, जैसे 
अपने पिता की सम्पत्ति का पुत्र स्वभाव से ही अधिकारी होता है। 

मानव के आध्यात्मिक आचारमें तीन सोपान हैं---( क ) कर्मों के फल 
को आसक्तिरहित होकर भोगना; ( ख ) भगवान्‌ की अनुकम्पा का प्रतिक्षण 
प्रतीक्षण; ( ग ) हृदय से भगवान्‌ का चिन्तन, वाणी के द्वारा गुणकीर्तन तया 
शरीर के द्वारा वंदन। इन तीनों सोपानो के अभ्यास से प्राणी को उसी 
प्रकार मुक्ति प्राप्ति होती है, जैसे पिता की मृत्यु पर उसकी सम्पत्ति पुत्र को 
प्राप्त होती है। आशय यह है कि ऐसा जीवन वितानेवाले पुरुष को मुक्ति 
दायभाग में प्राप्त होती है अर्थात्‌ अवइयमेव प्राप्त होती है। इस तथ्य को 
जीवन का मन्त्र बनाने की आवश्यकता है । भारतीय दशन व्यावहारिक दर्शन 
है, जो चिन्तन के द्वारा व्यवहार के प्रकार का निर्णय करता है। उच्च 
सिद्धाम्तों की गवेषणा के साथ-साथ इस व्यावहारिक रूप को जनता के 
सामने रखने की आवश्यकता है । 

दर्शन ही जीवन है। वही हमारे धर्म तथा आचार की भित्ति है । वर्त- 
मान समाज में विद्यमान धामिक तथा सामाजिक कलह बाहरी रूपों की 
ओर ध्यान देने का ही विषमय फल है। अतः अनेकता के भीतर हम एकता 
को पहचानें । तुमुळ कलह तथा संग्रामसे छिन्न-भिन्न जगतू के लिए परस्पर 
चन्धुता का आदश उपस्थित करें। भगवान्‌ करे उस दिन का मंगळ प्रभात 
शीघ्र हो जब मानव पारस्परिक कलह को भ्रुलाकर मानवता का मुल्य समझे 
तया दार्शनिक हृष्टि को अपनाकर स्वयं जीये और दूसरों को भी जीते दे । 

सर्चेस्तरतु दुरीणि सर्वौ भद्राणि पश्यहु | 
सवै: कामानवाप्नोतु सेः सर्वत्र नन्दतु ॥ 

पद्य का तात्पर्यं है कि विश्व के समस्त प्राणी, केवल मनुष्य ही नहीं, 
बल्कि सब जीव-जन्तु, विपत्तियों को पार करें । सब प्राणी कल्याण का दर्शन 
करे। सब प्राणी अपनी इच्छाओं को प्राप्त करे । सब प्राणी इस संसार में 
सव जगह आनन्दित हों। संसार के जीव आधिभौतिक, आधिदैविक तथा 
आध्यात्मिक इन तीनों दुःखों से शान्ति प्राप्ति करें । 


पि ९ 
शत दशन 


श्रुति या वेद या उपनिषदों के भीतर जो तत्त्वज्ञान है, उसे हम “श्रोत 
दर्शन! के नाम से अभिहित करते हैं। 'दशन? शब्द (विचारों की एक व्यव- 
स्थित धारा की ओर संकेत करता है और ऐसा होना उचित ही हे, क्‍योंकि 
दर्शन एक ही ज्ञानधारा का सुव्यवस्थित प्रवाह होता है। उपनिषदों में 
अनेक मननशील ऋषियों की अनुभूतियों का विशाल संग्रह है मीर आपाततः 
उनमें व्यवस्था का अभाव लक्षित होता है, परन्तु वात ऐसी नहीं है। इन 
विचारों में भी व्यवस्था, एकता, समरसता है तथा सामंजस्य है । यद्यपि 
उपनिषदों में अन्य विभिन्न दशनों के भी वीज विद्यमान हैं, तथापि उनमे एक- 
लपता का अभाव नहीं है। इसलिए हमने उनके द्वारा प्रतिपादित तत्वज्ञान के 
लिए 'श्रौतदर्शन” की संज्ञा प्रदान की है। उपनिषदों में आपाततः विरोधी 
सिद्धान्तों के अविरोध और सामंजस्य प्रदर्शित करने के लिए ही '्रह्मसृत्रों” 
की रचना वादरायण व्यास के द्वारा की गई। उपनिषदों के तत्वों का 
निचोड़ दिखलाने के लिए ही भगवद्गीता का निर्माण किया गया । फलतः ये 
तीनों ग्रन्थ--उपनिषद्‌, ब्रह्मपूच तथा भगवद्गीता --भारतीय दशन के 
पीठस्थानीय आधार ग्रन्थ हैं ओर इसीलिए ये प्रस्थानत्रयी के नाम से 
प्रख्यात हैं। गीता तथा ब्रह्मसूत्र उपनिषन्मुळक होने से ही इतने महत्त्वपूर्ण 
हैं । फलतः उपनिषद्‌ ही भारतीय दर्शन के आधार ग्रन्थ है, जिनमें 
निहित बीजों को ग्रहण कर कालान्तर मे अनेक दार्शनिक सम्प्रदायों का 
उदय तथा अभ्युदय हुआ । इस तत्वज्ञान से परिचय पाने से पहले वेद के 
सहत्त्व, स्वल्प तथा प्रतिपादित धर्म की जानकारी रखना बहुत ही आवश्यक 
है । इसलिए इसका एक संक्षिप्त विवरण यहाँ प्रस्तुत किया जा रहा है ।: 
सह्त्त्व 

भारतीय दर्शन तथा धर्म के लिए तो वेद की महिमा अझुण्ण तथा 


ही 
श्रीत दशन ys 


सर्वोपरि है ही, परन्तु आर्थ धर्म के रूप-रंग जानने के लिए वेद से बढुकर 
प्राचीन तथा प्रामाणिक ग्रन्थ दूसरा नहीं है । संसार के समस्त ग्रन्थों में बेद 
ही प्राचीनतम माचा जाता है। हिन्दुओं की दृष्टि में वेद अपीरुषेय हैं 
अतएव नित्य है, परन्तु जो विद्वान्‌ वेद को इतिहास तथा पुरातत्व की कसौटी 
पर कसने का आग्रह रखते है, उनकी दृष्टि में भी वेदों की रचना आज से छः 
हजार वर्ष से पहले ही हुई थी। अत्यन्त प्राचीन काल में आर्यजनो के 
आचार-विचार, रहन-सहन, धर्म तथा तत्वज्ञान की जानकारी के लिए वेद 
से बढ़कर साधन हमारे पास नही है। धम-परिभाषा के विषय मे जैमिनि का 
यह प्रख्यात सुत्र है--चोदनालछणोऽथोंधमः। “चोदना? मीमांसा का एक 
पारिभाषिक शब्द है, जिसका अर्थ है वेद के द्वारा प्रतिपादित विधि । फलतः 
धर्म के निर्णय करने मे वेद ही सर्वाधिक प्रामाण्य है। वेद के विधिवाक्यों 
( आदेश देनेवाले वाक्यों ) के द्वारा जिस स्पृहणीय तथा प्रार्थनीय वस्तु 
का प्रतिपादन किया जाता है, वही 'धर्म' है। स्मृति भी धर्म के लिए 
प्रमाण रखती है, परन्तु श्रुति के अनुकूल होते पर ही उसका प्रामाण्य मान्य 
है, अन्यथा नहों । आशय यह है कि श्रुति तथा स्मृति के विरोध होने पर 
श्रुति को ही प्रमाण मानते है । इसीलिए मनु का कहना है--प्रमाणं परमं 
श्ुतिः-श्वति ही धर्म के विषय में सर्वश्रेष्ठ प्रमाण है । इसी प्रकार श्रुति या वेद 
प्रामाध्य धर्म के लिए सर्वातिशायी है, इसमें तनिक भी सन्देह नहीं । 


विभाग 


वेद के प्रधानतया दो विभाग हैं--संहिता और ब्राह्मण। संहिता? का 
अर्थ है समुदाय । “संहिता” में वेद के मन्त्रों का समुदाय सुरक्षित है । ब्राह्मण- 
ग्रन्थों मे इन्हीं मन्त्रो की एक प्रकार से विस्तृत ब्याख्या है, परन्तु विशेषतः 
यज्ञो के विविध विधानों ओर अनुष्ठानों का विस्तृत विवरण यहाँ दिया 
गया है। ब्राह्माण” के तीन खण्ड है--१. ब्राह्मण, २. आरण्यक तथा ३. उप- 
निषद्‌ । ब्राह्मण यज्ञपरक ग्रन्थ है । आरण्यक ग्रन्थ चे हैं, जो जन-साधारण 
से दूर जंगल मे पढ़े जाते है तथा जिनमें यजों के आध्यात्मिक रूप का विवे- 
चन प्रस्तुत किया गया है। उपनिषद से मुख्य तात्पर्य ब्रह्मविद्या से है, 


ध्द भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


जिसके अनुशीलन से प्राणी संसार के दुःखों से छुटकारा पाकर अवन्त सुल 
का अधिकारी बनता है । गोण तात्पर्य ब्रह्मविद्या के प्रतिपादक ग्रन्थों से है । 
उपनिषद्‌ वेद का अन्तिम भाग है। इसलिए उसे 'वेदान्त? ( वेद + अन्त ) 
कहते है । वेदान्त” का एक दूसरा तात्पर्यं भी है। अन्त का अर्थ सिद्धान्त 
भी होता है। फलतः वेदों के सिद्धान्त का प्रतिपादन करने के कारण भी 
इन ग्रन्थों को वेदान्त नाम से पुकारते है। 
संहिता 

बेद की संहिताएँ मन्त्रो के समुदाय है। 'भन्त्र' बया है? किसी देवता- 
विशेष की स्तुति में प्रयुक्त होनेवाले अर्थ को स्मरण करानिवाले वाक्य 
को मन्त्र कहते हैं। वेदिक संहिता चार है--( क ) ऋक्‌ संहिता, (ख) 
यजुः संहिता, ( ग ) साम संहिता तथा ( घ ) अथर्व सहिता । वेद तो वस्तुतः 
एक ही है, परन्तु यज्ञ की दृष्टि से महुबि कृष्णट्वेपायन ने इसके पूर्वोक्त 
चार विभाष किये है। यज्ञ के पुर्ण अनुष्ठान के लिए चार ऋस्विजों की 
आवश्यकता होती है--होता, अध्वर्यु, उद्गाता और ब्रह्मा । होता अनु- 
प्ठान के अवसर पर विशिष्ट देवता के प्रशंसात्मक मन्त्रों का उच्चारण कर 
उस देवता का आह्वान करता है। होव्रकर्म के लिए उपयुक्त मन्त्रो का 
संग्रह नक्‌ संहिता या ऋग्वेद के नाम से प्रख्यात है। अध्वर्यु का काम 
यज्ञों का विधिवत सम्पादन है और उसका विशिष्ट बेद यजुर्वेद है, जिसमे 
उसके लिए उपयोगी मन्त्रों का समुदाय समृहीत है। उत्‌गाता ( उच्च स्वर 
से गानेवाला ) के लिए 'पामवेदर का सक्छन है तथा ब्रह्मा ( यज्ञकर्म का 
निरीक्षक ) के लिए आवश्यक मन्त्र 'अथर्वसंहिता' में संकलित है। वेद का 
एक अन्य अभिधान 'श्रयी' भी है। इस नामकरण का कारण यह है कि 
वेदों के मन्त्र तीन प्रकार के होते है--ऋक , यजुष्‌ तथा सामन्‌। कुछ मन्ध 
तो छन्दोबद् होते हैं अर्थात्‌ गायत्री, तिप्ठुप्‌ आदि छन्दों में निव& हैं। ऐसे 
मन्त्रों को भक्‌ ( ऋचू या ऋचा ) कहते है। गद्यात्मक मन्त्रों की संज्ञा 
'यजु: (या यजुष्‌) है। ऋचाओं के अपर भिन्न-भिन्न स्वरों में गायन या 
गीति का विधान है, जिन्हें 'साम” कहते हैं। इन तीन प्रकार के मन्त्रों से 
सम्पन्न होने से वेद को “त्रथी' नाम से पुकारते हैँ । 
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ऋग्वेद अनेक देवों की भव्य स्तुतियों का एक विशाल भाण्डागार है। 
युतिमाच्‌ होना देवत्व का मुख्य लक्षण है। देव प्रकृति के विविध रूपों को 
अभिव्यक्त करनेवाले माने जाते हैं। प्रकृति के जो दृश्य और घटनाएं वैदिक 
आर्यो की दृष्टि में चमत्कारपूर्ण तथा बिस्मयजनक हुई, उन्हें ही सामान्य रूप से 
देव” का अभिधान प्रदान किया गया है। देव के तीन रूप होते है-आधि- 
भौतिक, आधिदेविक तथा आध्यात्मिक ! इन तीनों दृष्टियों से देवत्व का प्रति* 
पादन वैदिक ग्रन्यो में उपलब्ध है । स्थान-विशेष से तीन देवता मुख्य है--(क) 
एथ्वी-स्थान देव ( जिनमे अग्नि! मुख्य है); (ख) अन्तरिक्षस्थान देव 
( जिसमें मुख्यता 'इन्द्र' या “वायु? की है ); (ग द्यस्थान देव ( जिपतमें प्रधानता 
है सूर्य तथा सविता की ) । इन तीनों मुख्य देवों की स्तुति के रूप समझने के 
लिए यहाँ तीन मन्त्र दिये जाते हैं-- 
(क) अर्ति 
न यो बराय मरुतामिव स्वनः 
सेलेब स्रष्टा दिव्या यथाशनिः। 
अग्निजम्भेम्तियितै रत्ति भेवति 
योधो न शत्रून स चना न्यञ्जते ॥ ऋग्वेद १।१४३।४ 
भावार्थ~अग्ति को कोई रोक नहीं सकता । ऐसा है दुर्धव अग्नि । इस 
दुर्धध रूप को प्रकट करने के लिए तीन उपमाएँ दी गई हैं । जिस प्रकार वायु 
की आवाज प्रचण्ड होती है, जिस प्रकार चारों ओर भेजी गई सेना दुधर्ष होती 
है, जिस प्रकार दिव्य वज्ञ का गर्जन प्रचण्ड होता है, उसी प्रकार अग्नि प्रचण्ड 
और अदमनीय है! अग्नि अपची तीक्षण ज्वालाओं से खाता है और नष्ट कर 
डालता है । जिस प्रकार योद्धा शत्रुओं को परास्त कर नष्ट-श्रष्ट कर देता है, 
उसी तरह अस्ति जंगलों को जला डालता है । इस प्रकार अस्ति के 
मदम्यरूप को दिखलाने के लिए वैदिक ऋषि नाना उपमाओं का प्रयोग 
करता है ! 
(ल) इन्दर--ऋग्वेद के सुक्तों में इस यलिष्ट देव की स्तुति वड़े ही भव्य 
मन्त्रों के द्वारा की गई है। इन्द्र मध्यलोक या अन्तरिक्ष के प्रधान देवता हुँ 
चह इतना वलवान्‌ है कि उसकी सांस से पृथ्वी मोर आकाश दोनों काँपते हँ 
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इन्द्र ने सृष्टि के आदि काल में हिलने-ड्ुबनेवाली पृथ्वी को इढ़ बचा दिया, चंचल 
और चलायमान पर्वतो को स्थिरता प्रदान की, विस्तृत अन्तरिक्ष लोकको 
मापा और आकाश को स्तम्भित कर दिया। ऐसे प्रभावशाली इन्द्र की ओर 
चैदिक आयों का आक्ृष्ट होना स्वाभाविक है। जो काले रंग के दास लोग 
आर्यो पर आक्रमण किया करते थे, उन्हें इन्द्र ने परास्त कर पर्यत की गुफाओं 
में मार-भगाया और जिस प्रकार जुए के खेल में जुआड़ी लाखों रुपयों की 
जीत लेता है, उसी प्रकार इन्द्र ने भी शत्रुओं को परास्तकर लाखौं की छीव 
लिया है-- 


येनेमा विश्वा च्यवना कृतानि 

मो दासं वर्णमधरं गुहाकः | 

श्वध्नीय यो जिगीबां लक्षमाद- 

दरयेः पुष्टानि स जनास इन्द्रः ॥ --ऋग्वेद २।१२।४ 

इन्द्र का प्रधान शत्रु वृत्र था, जिसे अवर्षण का दानव माना जाता है। वृत्र 

ने सव नदियों के पानी को रोक रखा था तथा वादल के भीतर पानी को बन्द 
कर रखा था। इन्द्र ने अपने मुख्य आयुध वज्र के सहारे वृत्र को मार डाला, 
जिससे सप्त सिन्धुओ के जल का प्रवाह चल निकला । चारों ओर सुख-समृद्धि 
बिराजने लगी तथा अन्धकार दूर होकर प्रकाश चारों ओर फैल गया । इन्द्र-वृत्र 
का यह सग्राम प्रतीकात्मक है । प्रत्येक वर्ष वर्षाऋतु में अवर्षण होता है, पानी 
नहीं वरसता, तव वर्षा के देव इन्द्र उस अवर्षण को दूर कर धारों ओर वृष्ट 
कराते हैं । यही प्राकृतिक धटना इन्द्र-वृत्र-संग्राम के रूप में ऋग्वेद के मन्त्रों में 
चहुशः वणित है । 

(ग) सविता-द्य॒स्थानीय देवों में प्राधान्य है सुर्य का । उनके भिन्न-भिन्न 
कार्यों के अनुसार उन्हें विभिन्न नामों से पुकारते हँ । सविता, पूषा, सुर्य, मित्र, 
मादि सूर्य के ही भिन्न-न्निन्न नाम हैं, जो उसके किसी विशिष्ट ब्यापार को लक्षित 
कर दिये गए हैं। 'सविता' का अर्थ है प्रसव करनेवाला । सविता के उदय 
छेने पर ही जगत्‌ में चेतनता का संचार होता है, नहीं तो वह मृतक के समान 
विद्यमान रहता है। वही सव क्रियाओं के उत्पादक होने के कारण “सबिता” 
का नाम धारण करता है। उसके क्रियाशील रूप को “विष्णु” नाम से 
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संवोधित किया जाता हैं। उसके स्वरूप के विषय में एक दो मन्त्र यहाँ दिये 
जाते है-- 
सित्रं देवानामुदगादनीकं 
चक्षुमित्रस्य वरुणस्याग्नेः । 
आ प्रा द्यावाप्रथिवी अन्तरिक्षे 
सूये आत्मा जगतस्तस्थुषश्च । 
“ऋग्वेद १११५।९ 
सूर्यं की स्तुति का यह मन्त है। चमकनेवाळी किरणों का तेजपुंज रूप 
आश्चर्यजनक सूर्य-मण्डल उदयाचल के ऊपर उदित हो रहा है। यह मित्र,वरुण, 
अग्नि का तेत्र स्थानीय है । ५थ्वी, अन्तरिक्ष तथा आकाश को उसने अपनी 
किरणों से व्याप्त कर लिया है । सूर्य स्थावर ( स्थिर रहनेचाले ) तथा जंगम 
( गच्छतीति ) जगत्‌ पदार्थो का आत्मा है । वह समग्र विश्‍व का कारणभूत है । 
सूर्य के उदय लेने पर मृतप्रायः संसार पुनः चेतनायुक्त होता है । इसीलिए 
तैत्तिरीय आरण्यक ( १।१४।१ ) का कथन है-- 
योऽसौ तपन्बुदेति स सर्वेपां भूतानां प्राणान्‌ आदाय उदेति 
'अर्थात्‌--जो यह चमकता सूर्य उदय ले रहा है, वह सब प्राणियों के घ्राणो 
को लेकर उदय ले रहा है ।? 
सविता का जो सन्तत क्रियाशील स्वरूप है, वह वेद में बिष्णु के नाम से 
अभिहित किया गया है । विष्णु के अनेक शोर्य-सम्पादक कार्य हैं, जिनमें मुख्या 
है--तीन डगों में समग्र विशव को माप लेना । इसी विशिष्टता के कारण वह 
“उद्गाय? तथा 'त्रिविक्रम' के नाम से भी प्रख्यात है--- 


प्र तदू विष्णुः स्तवते वीर्येण 
सगो न भीमः कुचरो गिरिष्ठाः । 
यस्योरुपु त्रियु विक्रमणे- 
ऽवधिक्षियन्ति भवनानि विश्वा ॥ 
अवेद १।१५४।२ 
वीरता के कारण वह विष्णु ऋषियों के द्वारा प्रशंसित किया जाता है । वह 
उस भयंकर पशु ( सिह ) के समान है, जो पर्वतों पर रहता है तथा पृथ्वी पर 
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विचरण किया करता है। उतने तीनों डों से समस्त विश्व को माप लिया है 
ओर उसके तीन डगों के भीतर ही समस्त भुवन निवास करते हैं । 
अन्य देवों की भी स्तुतियां वेद के सुक्तो में सर्वत्र उपलब्ध होती हैं । ध्यान 
देने की चात है कि वेद इन विभिन्न देवो को स्वतन्त्र, पृथक्‌ पथक मानता हुआ 
भी इन्हें एक ही महान्‌ देव की विभिन्न अभिब्यक्तियां स्वीकार करता है। इस 
'विपय का संकेतक यह प्रख्यात मन्व है-- 
इन्द्रं मित्रं वरुणमग्निमाहु- 
रथो दिव्यः स॒ सुपर्णो गरुत्वान्‌। 
एक सदू विप्रा बहुधा वदन्ति 
अग्नि यमं मातरिश्वानमाहुः ॥ 
ऋग्वेद १।१६४।४६ 
वह एक ही है, परन्तु विद्वान्‌ लोग उसे बहुत प्रकार से निर्देश करते हैं । 
वही अग्नि है, यम है तथा मातरिश्वा है। संहिताभाग के तस्वःज्ञान का 
ह एक संक्षिप्त निदर्नन है । एकत्व की भावना पर ही वैदिक देवतातत्तव 
आश्रित है । 
ज्राह्मण 
संहिता तथा ब्राह्मण के स्वछूप तथा विषय का पार्थकय नितान्त स्पष्ट 
है। संहिता का स्वरूप दोनों प्रकारका है । अधिकांश संहिताएँ छन्दोबद्ध 
हैं। उनके कतिपय अंश ही (ृष्णयजुवेंदीय संहिताएँ तथा अथवधंहिता 
का स्वल्प अंश ) गद्यात्मक है, परन्तु ब्राह्मण सवथा गद्यात्मक ही है। 
विवेच्य विषय में भी अन्तर है। ऋक मन्त्रों में देव-स्तुतियों का प्राधान्य 
है। अथवे-मन्त्रों में नाना प्रकार के ऐहिक तथा पारलौकिक फल देनेवाले 
विषयों का विवेचन है । उसके सुक्त रोग-निवारण, सुयोग्य पति का वरण, 
चर बनाने, हल जोतने, वीज बोने आदि गाईस्थ्य-सम्बन्धी कार्यों के लिए 
आशीर्वाद, राजकीय विपयों--जैसे छात्र को परास्त करना, संग्राम में सेना 
का संचालन तया तदुपयोगी साधनों-का विवरण आदि लौकिक विषयों 
' का प्रतिपादन विस्तार से करते हैं। यजुर्वेद की संहिताओं में मुख्यतया 
[दर्शे पोर्णमास इष्टियों तथा अन्य यज्ञों का विस्तृत विवरण उपलब्ध किया 
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गया है । ब्राह्मणों का विवेच्य विषय इनसे नितान्त भिन्न होता है। ब्राह्मणों 
का मुख्य विषय है--विधि अर्थात्‌ यज्ञ का विधान कब किया जाय? कैसे किया 
जाय ? उसमें किन साधनों की आवश्यकता होती है? कौन उन यज्ञों के 
अधिकारो होते है ? इस प्रकार के योग की प्रक्रिया के विषय को सुलझाने 
के लिए ही इस साहित्य का उदय तथा अभ्युदय हुआ । यज्ञ के विषय में यदि 
कुछ विरोध प्रतीयमान होता हैं तो उसका परिहार करना भी ब्राह्मण का उद्देश्य 
है। शवरस्वामों के अनुसार ब्राह्मण की विधियों की संख्या दस है। कहने का 
सारांश यह है कि संहिता मे स्तुति का प्राधान्य है तो ब्राह्मण में विधि का । 


जैमिनि ने भी कर्ममीमांसा' मे यह पूर्वपक्ष उठाया है कि “बेद में 
केवल विधि-वाकयों का ही तो अस्तित्व नहीं है। उनके भिन्न विषयों के 
प्रतिपादन करनेवाले वाबयों की भी यहाँ सत्ता है। फलतःये वाक्यतो 
अनर्थक ही है; विध्यथक न होने से नितान्त व्यर्थे है”! ( आम्नायस्य क्रिया 
र्थत्वात्‌ आनर्थवयमतदर्थनाम्‌' ) सिद्धान्त पक्ष का कथन है कि इन वाक्यों की 
उपादेयता है। ये स्वतः उपयोगी नहीं है, प्रत्युत विधियों की स्तुति करने के 
कारण ये विधि-वाक्यों के साथ एक वाकय हो जाते है। विधि की ही प्रशंसा 
में थे प्रयुक्त हैं और इसीलिए विधि-प्रतिपादित अर्थे के ही ये अवान्तर वाकय 
समझे जाने चाहिए। अतः परम्परा या इनका उपयोग विधि-विधान में 
अवश्यमेव है~ विधिना तु पक । वाक्यात स्तुव्यर्थेन विधीनां स्युः ( जेमिनि 
सूत्र १।२।७ ) यह विश्लेषण ब्राह्मणों के विषय को ही लक्ष्य कर प्रस्तुत किया 
गया है। 

'द्राह्माण' के विषय समझने के लिए सबसे महत्त्वपूर्ण न्राह्मण शतपथ 
का विषय विवेचन यहाँ दिया जाता है। यजुर्वेद से सम्बद्ध शतपथ-ब्राह्मण 
की महत्ता इस घटना से है कि वह विभिन्न प्रकार के यज्ञयागों का वडा ही 
सांगोपांग तथा पूर्ण विवरण प्रस्तुत करता है, जो अन्य ब्राह्मणों में दुर्भ 
है अथवा मात्रा में बहुत ही न्यून है । यज्ञ का आरम्भ वैदिक युग के आरम्भ- 
काल से है। पहले यज्ञ का विधान संक्षेप में ही होता था, परन्तु कालान्तर 
में यह यज्ञ-्संस्था वहुत ही विस्तृत वन गई । यज्ञ के विभिन्न अंशों के यथा- 
चत अनुष्ठान पर विशेष महच्च दिया जाने लगा। ब्राह्मण-युग यज्ञ-संस्था 
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के पूर्ण विकास का युग है, जिसका परिचय हमें विभिन्न ब्राह्मणों से लग सकता 
है। इस ब्राह्मण-साहित्य का भी अपने व्यं विषयों के विस्तार, विचार तथा 
विवरण के कारण शतपथ ब्राह्मण मुकुट्म'ण माना जाता है । 


शतपथ ब्राह्मण का सम्बन्ध शुक्ल यजुर्वेद से ( अर्थात्‌ वाजसनेयी संहिता 
से) है। इसलिए संहिता मे निर्दिष्ट इष्टि और याग उसी कमसे यहाँ भी 
उल्लिखित है । शतपथ के प्रथम नो काण्डों में वाजसनेयी संहिता के प्रथम 
अठारह अध्यायों की क्रमवद्ध व्याख्या है, जिससे ब्राह्मणोचित आख्यापिकाओं 
का भी यथास्थान निवेश यज्ञ के शुष्क वर्णनों को सजीव तथा रोचक बना 
देता है। इष्टियों मे दर्श, पूर्णमास प्रधान तथा प्रकृति माने जाते है । दश-इष्टि 
प्रत्येक अमावस्या के अनन्तर प्रतिपद में सम्पन्न होती है और पूर्णमास 
इष्टि पूणिमा के दूसरे दिन होनेवाली प्रतिपद्‌ में। इनके प्राधान्य के कारण 
इनका सांगोपांग विवरण शतपथ के प्रथम काण्डमें दिया गया है। इन 
इष्टियों के उपयुक्त मन्त्रों का निर्देश संहिता के प्रथम अध्याय की पंचम 
कण्डिका से लेकर द्वितीय से लेकर द्वितीय अध्याय की २८बी कण्डिका तक किया 
गया है । द्वितीय काण्ड मे अग्निहोत्र का वर्णन प्रथमतः है। प्रत्येक आर्य 
गृहस्थ के लिए अग्नि का आधान करके उसमे प्रात: और सायं हवन करने की 
विधि है ! इसीका नाम अग्नि होत्र' है, 'पिण्ड-पितृ-यज्ञ' पितरों की तृप्ति के 
उद्देश्य से किया जाता है। नवान्नेष्टि' में अगहन के महीने में नये अन्न के उत्पन्न 
होने पर उसीसे हवन का विधान है। 'चातुर्मास्य' भी एक विशिष्ट थाग है ।' 
पूर्वोक्त चारों यायों का विवरण शत्तपथ के द्वितीय काण्ड मे प्रस्तुत मिलता है। 


तृतीत और चतुर्थ काण्ड का विषय सोमयाग है। सोमयाग में सोमलता 
को कूटकर उसका रस निकालते है और उसमें गाय का दूध तथा मधू 
मिलाकर उचित समय पर देवता के निमित्त आग में हवन करते हैं। सोम- 
याम का प्रकृतिभूत याग 'अग्निष्टोम' कहलाता है, जिसके उपयोगी मन्त्री का 
संकळन चाजसनेयी संहिता के चौथे अध्याय से आरम्भ कर ८ वे मध्याय की 
३२ वीं कण्डिका तक किया गया है । प्रकृतियाग होने के कारण "अग्निष्टोम 
का वणन तृतीय काण्ड में तथा इसकी विकृति होनेवाले ज्योतिष्टोम आदि 
इतर सोमयागों का वणन चतुर्थकाण्ड में दिया गया हे। पंचमकाण्ड में 
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वाजपेय तथा राजसुय का विस्तृत विवरण है । राजसूय एक अत्यन्त महच्व- 
पूर्ण याग है, जिसका पूर्घाभिसिक्त क्षत्रिय नरेश ही अधिकारी होता है। यह 
अभिपेक प्राचीन भारत में राजनेतिक आधिपत्य का सूचक एक महनीय 
व्यापार है । अभिषिक्त राजन्प्र राजसूय जेसे लम्बे याज्ञिक अनुष्ठान का सम्पादक 
होता था । षष्ठ काण्ड से लेकर दशम काण्ड तक "अग्निचयन' का 
विशिष्ट और विस्तृत विवरण है। इन काण्डों मे शाण्डिल्य का प्रामाप्य 
विशेष छप के स्वीकृत हे और उनकी सम्मति बड़े आदर के साथ उद्धृत 
की गई है । इन शाण्डिल्यकाण्डों में गान्धार, केकय और शाल्व जनपदों का 
उल्लेख किया गया है, जवकि इतर काण्डों में आर्यावर्त के मध्य भाग के 
निवासी अथवा पूरव के निवासियों का--कुरु, पांचाळ, कोशलविदेह, 
सृञ्जय, आदि--उल्लेख मिलता है । इससे डॉ० मेक्डोनल ने निष्कर्ष 
निकाला है कि इन काण्डो के रचयिता याज्ञवल्क्य न होकर शाण्डिल्य है । 
परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं प्रतीत होती । प्राच्य लोगो के उल्लेख से यही 
जान पड़ता है कि याज्ञवल्क्य विदेह के निवासी थे ओर विदेह के राजा 
जनक उनके शिष्य थे । सम्भवतः शाण्डिल्य का सम्बन्ध उत्तर-पर्चिम 
प्रान्तों से था और इसीलिए उनके निर्देश के संग में इन जनपदों का उल्लेख 
स्वाभाविक प्रतीत होता है। आर्यनिवास के तीनों खण्डों में इस समय 
पारस्परिक घनिष्ठ सम्बन्ध का अभावन था। येतीन प्रान्त थे--( क ) 
गान्धार ओर पंजाब, ( ख ) कुरु-पांचाल और मध्यदेश, ( ग) पुरवी भाग, 
विदेह और कोशळ । ब्राह्मणों में स्पष्ट वर्णन है कि व्याकरण का अध्ययन 
उत्तर भाग में विशेष रूप से किया जाता था और कर्मे-काण्ड 'का मध्यदेश 
में । वैयाकरण पाणिनि का जन्मस्थान गान्धार प्रान्त के शालातुर नामक 
स्थान मे था तथा कुरु-्पांचाल आार्य-संस्कृति का विकास-क्षेत्र था--इनः 
बातों की संगति पूर्णलप से जमती है। फलतः शाण्डिल्य के प्रामाण्य का 
उल्लेख होने पर भी इन काण्डो की रचना का श्रेय याज्ञवल्क्य को ही देना 
उचित प्रतीत होता 

शतपथ ब्राह्मण के अन्तिम चार काण्डों की विषय-योजना मूळ संहिता 
के आधार पर है। ११वें काण्ड में पशुवन्ध, पंच महायज्ञ तथा दश पूणमास 
के अवशिष्ट विधानों का. वर्णन है। भूतयज्ञ,” मनुष्ययज्ञ, पितृयज्ञ, - देव 
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और ब्रह्मयज्ञ ये प्रख्यात यज्ञ 'महासत्र' के रूप में यहाँ अंकित हैं (११।५।६) 
स्वाध्याय--वेद का अध्ययन---्रह्मयञ्च का ही रुपान्तर है, जिसकी यहाँ 
( ११।५।७ ) भूयसी प्रशंसा बढी ही आलंकारिक शैली में की गई है! “ऋक्‌ 


का अध्ययन देवों के लिए पयथाहुति है, यजुष्‌ का आज्याहुति, साम का सोमा- - 


हुति, अथर्वागिरस का मोद आहुति तथा अवुशासन ( वेदाग ), बिद्या, इतिहास” 
पुराण ओर नाराशंसी गाथाओं का अध्ययन देवों के लिए मधु की आहुति है ।” 
और इसलिए शतपथ का वेद तथा वेदांग के अनुशीलन के लिए बड़ा ही आग्रह 
है । ( अनेक घ्रमाणों से 'स्वाध्यायोऽध्येतव्यः? का समर्थन इस काण्ड का महिमा- 
मय सिद्धान्त है । द्वादश काण्ड में द्वादश सत्र, संवत्सरसत्र, सोौत्रायणी और 
ओर्ध्वदेहिक अनुष्ठान का विस्तृत वर्णन है, जो यज्ञ आरम्भ के दिन से लेकर 
लगातार चारह दिनों तक चलते हैं, उन्हें 'ऋतु” कहते हैं। वारह दिनों से अधिक 
दिनों ( छह मास या कई सालों) तक चलनेवाले यज्ञों को 'सत्र' कहते हैं । 
द्वादशाह दोनो प्रकार का होता है--सत्र और महीन । द्वादशसत्र मौर संवत्सर- 
सत्र ( वर्ष भर तक चलनेवाला यज्ञ ) के अनन्तर सीत्रायणी नामक प्रख्यात याग 
का विवरण कुछ विस्तार के साथ किया गया है ( १२७१ )। इस याग के 
आध्यात्मिक रूप का भी विवेचन वड़ा मार्मिक है (१२९१ ) । 


१३बे काण्ड में अश्वमेध, पुरुषमेध, सर्वमेध तथा पितृमेध का विवरण हूँ। 
सूर्धाभियिक्त राजन्य को ही “अश्वमेध' करने का अधिकार था । थश्चमेध अनेक 
दिनों में ब्याप्त होनेवाला याज्ञिक विधान था, जिसमें यज्ञीय अदव के हवन का 
विधान था । यज्ञ के प्रसंग मे हम आगे चलकर इन यज्ञों का विशिष्ट विवरण 
"अस्तुत करेगे । १४बे काण्ड में 'प्रवर्य? का वर्णन हैं । अन्तिम पाँच अध्यायों मे 
( चौथे अध्याय से लेकर नोवें अध्याय तक ) बृहदारण्यक स्पनिपद्‌ निवद्ध है, 
जितका वर्णन च्यनिवदों के प्रसंग मे किया जायेगा । इस प्रकार यज्ञ के वाना 
अकारों का विस्तृत, प्रांजल तथा प्रामाणिक विवरण देने में शतपथ ब्राह्मण 
अद्वितीय है; इस कथन मे कथमपि विप्रतिपत्ति नहीं है । 


यज्ञ के भीतर चाना कर्मो का अनुष्ठान पाया जाता है और वह भी एक 


f 


विशिष्ट कम से सम्पन्न होता है । यह क्रम भी संयुक्तिक है! शतपथ. ब्राह्मण “ 
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मे इस क्रम के प्रत्येक पदार्थ की उपयोगिता सिद्ध करने के लिए बड़ी ही उदात्त 
ओर प्रांजळ व्याख्या की गई है । तथ्य यह है कि भौतिक याग एक प्रतीकात्मक 
व्यापार है । अन्तर्याग तथा बहिर्याग में पूर्ण सामंजस्य तथा आनुरूप्य है । 


अग्नि समिन्धन होने पर दो आहुतियाँ प्रथमतः दी जाती है--मन के लिए 


RS 


पहली आहुति पूर्वाधार आहुति कहलाती है और वाक्‌ के लिए दूसरी आहुति 
( उत्तराधार आहुति )। भौतिक रथ को छे चलने के लिए जैसे दो अइ्वों 
की आवश्यकता होती है, उसी प्रकार यज्ञचक्र को खींचने के छिए मवून्वाक्‌ 
की आवश्यकता होती है। मन किसी वस्तु का प्रथमतः संकल्प करता है, 
तव वाक्‌ वचन-व्यापार के द्वारा उसका प्रतिपादन करती है। मन-वाक के 
संयोग हुए विना किसी भी कर्म का, विशेषतः यज्ञ जैसे अध्यात्म कर्म का, 
यथार्थ सम्पादन असम्भव है । इसी दृष्टि से दोनों आहुतियों की निष्पत्ति 
क्रमशः स्रव तथा स्रक्‌ नामक पात्रों के द्वारा की जाती है। इस विश्व के 
भीतर दो प्रधान तत्त्व है-भग्नि और सोम--अग्निसोसात्मक॑ जगत्‌ । 
अग्नि है अन्नाद ( अन्न का भक्षण करनेवाला, पुरुषतत्त्व) तथा सोम है 
अन्न ( उपभोग्य तत्त, स्त्री तत्व )। इन तत्त्वों का यथार्थ मिलन और 
सामंजस्य होने पर ही विश्‍व का कल्याण सम्पन्न होता है। अग्नि में सोम 
रस की आहुति देने का यही अभिप्राय है कि अन्नाद तथा अन्न के परस्पर 
सम्बन्ध से जगन्मंगल की साधिका सामग्री प्रस्तुत होती है। उपनिषदों में 
यही तत्व 'रयि’ और 'प्राण' के नाम से उल्लिखित है। यज्ञ की प्रत्येक 
छोटी-सी-छोटी त्रिया का भी स्वारस्य इसी मूलतत्त्व की पीठिका में पूर्णतया 
अभिव्यक्त करने का श्रेय शतपथ ब्राह्मण को है। पूर्वाधार की आहुति 
बैठे-बैठे ही दी जाती है तथा उत्तराधार की आहुति खड़े-खड़े दी जाती 
है। इस प्रक्रिया के भीतर विद्यमान तत्त्व का स्पष्टीकरण शतपथ में बड़े 
विस्तार के साथ किया गया है ( १।४।५)। सच तो यह है कि यज्ञ का 
विधान साधारण दृष्टि से निर्जीव, आङम्वर-सा प्रतीत होता है। परन्तु 
दातपथ की व्याख्या के अनुशीलन से उसके अन्तनिहित तरवों का उन्मीलन 


यथार्थतः होता है। 
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उपनिषद्‌--अर्थ तथा परिचय 


वेद के अन्तिम भाग 'उपनिषद्‌' हैं। इस शब्द की व्युत्पत्ति है-- 
'उप+ नि! उपसर्गक सदू धातु से किप्‌ प्रत्यय करने पर । सदू धातु के तीन 
भर्थ हैं--विशरण ( नाश होना ), गति (प्राप्ति) तथा अवसादन ( शिथिल 
करना )। उपनिषद का मुख्य अर्थ है ब्रह्माविद्या, जिससे जीवों की अविद्या 
नष्ट हो जाती है, जिससे ब्रह्म की प्राप्ति होती है तथा जिसके परिशीलन से 
गर्भवास आदि संसार के दुःख शिथिल हो जाते हैं। इस प्रकार ऊपर 
दिये गए सदू धातु के तीनों अर्थो पर ध्यान देने से 'उपनिषद शब्द का 
अर्थ ब्रह्मविद्या’ ही निष्पन्च होता है । यह तो मुख्य अर्थ हुआ "उपनिषद्‌? शब्द 
का। इसका गौण अर्थ हुआ इस विद्या के प्रतिपादक ग्रंथ, ओर इसी अर्थ में 
यह शब्द बहुशः प्रचलित तथा सर्वतः मान्य है। शंकराचार्य ने अपने कठभाष्य 
में इस शब्द की व्युरपत्ति तथा अर्थ की सिद्धि इसी प्रकार प्रदर्शित की है । 


उपनिषदो के महत्त्व का उल्लेख पहले ही किया जा चुका है। यहाँ 
उनकी संख्या तथा विशिष्ट ग्रंथो का संक्षिप्त परिचग्र दिया जा रहा है। 
उपनिषदों का सम्बन्ध वेदों की संहिताओं से है। उपनिषदों की मान्य 
संख्या एक सौ आठ है, जिनमे दस उपनिषद्‌ सम्बद्ध हैं ऋग्वेद से, उन्नीस 
शुक्ल यजुर्वेद से, तेतीस कृष्ण यजुर्वेद से, सोलह सामवेद से तथा इकत्तीस 
अथर्ववेद से । इतनी ही संख्या मानना उचित नहीं। इधर अड्यार (मद्रास) की 
थिओकोफिकल सोसाइटी ने लगभग साठ ऐसे उपनिषदों को प्रकाशित 
किया है, जो अबतक प्रकाशित नहीं थे, परन्तु जिनमें से कतिपय का अनुवाद 
दारा शिकोह ( सत्रहवी शती ) ने फारसी भाषा में किया था। यह तो 
प्रसिद्ध हे कि दारा आध्यात्मिक विद्या का प्रेमी था और इसीसे आकृष्ट 
होकर उसमे महत्त्वपूर्ण उपनिषदों का फारसी में अनुवाद कराया, जिनके 
लैटिन अनुवाद को पढ़कर युरोप के दार्दनिकों का ध्यान इन ग्रंथों की गम्भीरता 
तथा गौरव के प्रति आश्ष्टर हुआ । 

इन उपनिषदों मे भी लगभग एक दर्जन उपनिषदु ही-ऐसे हे, जो वेदान्त 
के.तरंव प्रतिपादन की हष्टिसे नितान्त महनीय, तथा रचना की हृष्टि से 
अत्यन्त प्राचीन माने जाते हैं। वे आगे दिये जाते हैँ~ । 


Pr 
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ख ) सामवेदीय--केन तथा छान्दोग्य । 
ग) कृष्ण यजुः-तेत्तिरीय, महानारायण, कठ, इ्वेताइवचर तथा 
मेत्रायणी । 
( घ ) शुक्ल यजु:--ईशावास्य तथा बृहदारण्यक । 
( ङ ) अथर्व--मुण्डक, माण्डूक्य तथा प्रश्न । 
इनमें भी दस उपनिषदों को शंकराचार्य के द्वारा भाष्य से संवलित 
होमे का गौरव प्राप्त है, जो मुवितकोपनिषदू के इस प्रसिद्ध इलोक में कम” 


बद्ध दिये गए है-- 
ईश-केन-कठ-प्रश्‍्न-सुण्ड-माण्ड्क्य-तित्तिरिः । 


ऐतरेयं च छान्दोग्यं बृहदारण्यकं दश ॥ 

शंकर ने अपने भाप्यों मे इनके अतिरिक्त छः उपनिषदों को प्रमाण देने 
के लिए उद्धृत किया है। ये ही लोकप्रिय उपनिपदु अन्य आचायों द्वारा 
व्याख्यात है तथा पठन-पाठन में विशेष रूप से समाहत हैं। रचना की 
ष्टरि से कुछ उपनिषद्‌ गद्य में, कुछ पद्य में, ओर कुछ गद्य-पद्य दोनों में है। 
इनके समय का यथार्थतः निरूपण करना असम्भव-सा प्रतीत होता है, 
क्योंकि ये अनेक शताब्दियों के प्रयत्नों के फल हैं। इन्हें एक दाताब्दी के 
भीतर सीमित करना उपयुक्त नहीं प्रतीत होता । 


वैदिक तस्वज्ञान 


(क) ऋग्वेदीय उपनिषदु--ऐतरेय तथा कौषीतकि । 
( 
( 


मूल तत्त्व 
वेद आध्यात्मिक विद्या का मुल ग्रन्थ है। उसमें जगत्‌ के भीतर 


वतमान मुझ तत्त्व का तथा उससे उत्पन्न होनेवाली सृष्टि का वणन है। मूल 
तत्व एक ही है”, इस अट्टेतवाद की खोज वेदिक ऋषियों से अपनी प्रातिभ 
अनुभूति पर सृष्टि के आदिकाल में ही कर ली थी। इस अनन्त कोटि प्रपंच 
का भूल तत्त्व एक ही है; इसकी सूचना देनेवाळी अनेक श्रुतियां संहिता तथा 
उपनिषदों में बहुशः उपलब्ध होती हैं- 

आनीदवातं स्वधया तदेकं „ 

तस्माद्धान्यन्न परं किञ्चनास --ऋग्वेद १०१२९ 
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यह श्रति नासदीय सुक्त की है। इसका तात्पर्य है कि एक ही तत्त्व 
बिना वायु की सहायता से ( क्योंकि उस समय वायु की उत्पत्ति नहीं हुई 
थी) अपनी शक्ति (स्वधा ) के द्वारा प्राणसम्पन्त था। उसको छोड़कर, 
उससे पृथक्‌ कोई भी वस्तु विद्यमान नहीं थी। अट्वेतवाद का यह उद्घोष ` 
श्रुतियो मे अनेकशः उद्घोषित किया गया है--- 
एकं वा इदं बिवृभूच स्वम्‌ 
बह एक ही तत्व इस विश्व के रूप मे नाना आक्ृतियों मे 
प्रकट हुआ । यह विश्व नाना है, यह तो सदा प्रत्यक्ष होता है। नाना 
मनुष्य, नाना पशु, नाना पदार्थ--सर्वत्र संसार मे नानातत्व का, अनेकत्व 
का राज्य है, परन्तु यह अनेकतत्व पैदा हुआ कहाँ से ? उसके मूळ में एक ही 
तत्त्व है । यही इस श्रुति का आशय है । 
सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌ 
एकमेवाडितीयम्‌ 
इस सृष्टि के आरम्भ में 'सतु' था । वह एक था तथा उससे 
भिन्न दूसरा पदार्थ नहीं था--- 
नेह नानास्ति किञ्चन 
इस जगत्‌ में कोई भी वस्तु अनेक नहीं है । जो कुछ हृष्टि- 
गोचर हो रहा है, वह एक ही तत्त्व का विकास है । इन श्रतिवाकयों के अनुः 
शीलन करने से स्पष्ट हो जाता है कि मुल तत्त्व एक ही है। उसे गुण तथा 
धर्मों के द्वारा समझाया नहीं जा सकता, क्योंकि अभी तो गुण तथा घर्म का 
उदय ही सम्पन्न नहीं हुआ था । इसीलिए वह किसी इन्द्रिय के ढ्वारा न व्रो 
गम्य है और न मन के द्वारा उसका ग्रहण किया जा सकता है । इसलिए 
उपनिषद्‌ का कथन है-- 
न तन्न चक्षुर्गच्छति, न वाग्‌ गच्छति, न मनो गच्छति । 
वहाँ न ती चक्षु जाती है, ओर न मन और वाणी की पहुँच 
वहाँ तक है। इसीलिए वह तत्त्व 'अवाइमनसगोचर' (वाक्‌ तथा मन के 
द्वारा अगोचर ) कहा गया है । यह कथन सर्वथा उचित है। तथ्य यह है कि 
हम अवस्था या धर्म को ही पहचानने की शक्ति रखते है। अवस्था और 
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धर्मं से अतिरिक्त मूच तस्व को समझने की क्षमता हमांरी बुद्धि में नहीं है ($ 
हमारी अंगुली मे सोने की अंगूठी है। इस रूप में - आने से पहले वह सोने की' 
गुल्छी थी । वही सोना कभी कंकण के रूप में, कभी अंगूठी के रूप में, कभी 

> कर्णाभरण के रूप मे हमारे सामने आता है। हम सोने को इन्हीं अवस्थाओं " 
के द्वारा ही पहचानते है। परन्तु यदि पूछा जाय कि सुवर्ण कैसा हे? तो 
उसका यथार्थ रूप हम कथमवि वर्णन नहीं कर सकते । जगत्‌ के समग्र पदार्थो 
के विषय में यही नियम है। सब अवस्थाओं को हटा दीजिये, सब धर्मों 
को दुर कीजिये । तब देखियेगा कि विश्व के भीतर एक्त ही तत्त्व झाकता 
हुआ दृष्टिगोचर हो रहा है । इसीको श्रुति कहतो है-एकेवा द्वितीयम्‌ । 


न्रह्म 

इस मुल तत्त्व की संज्ञा है--ब्रह्म। ब्रह्म शब्द चुह धातु से निष्पन्न 
होता है, जिससे उसका अर्थ होता है अत्यन्त वर्धनशील तत्व । उसकी परि- 
मिति कथमपि नही हो सकती । उसके विषय मे श्रुति कहती है-अणोरणी- 
यान महतो महीयान्‌--वह अणु से भी सूक्ष्म है ओर महान्‌ से बड़ा 
है । हम साधारणतः दो ही परिमाणों से अवगत है-अणु तथा महत्‌, छोटा 
और बड़ा । परन्तु ब्रह्म के विषय में इन दोनों ही परिमाणों की चर्चा नहीं कीः 
जा सकती । परिमाण उसी पदार्थ का होता है, जो देश तथा काल के द्वारा 
परिच्छिन्त रहता है। परन्तु ब्रह्म न तो देश के द्वारा परिच्छिन्न है और न 
काल के द्वारा, क्योकि वह सर्वव्यापक है--संसार के अणु-अणु में ब्याप्त 
होनेवाला है, वह कालातीत है--वह भूतकाल मे विद्यमान था, वर्तमान में 
हे ओर भविष्य में रहेगा । ऐसी दशा में उसे काल या देश के बन्धन मे बाँध, 
रखना नितान्त असम्भव है। वह अपरिच्छेद्य तत्त्व है--उसका परिच्छेद 
( सीमित करना ) किसी भी प्रकार से, धर्म से, गुण से अथवा अवस्था से सम्भवः 
नहीं है । उपनिषदों में मुल तत्त्व के विषय में यही प्रामाणिक सिद्धान्त है । 


पुरुष 
ऋग्वेद के पुरुष सूक्त ( १०९० ) मे इस परब्रह्मा का वर्णन 'पुरुष” 

»„ शब्द के द्वारा किया गया हे। वह पुरुष 'सहस्रशीर्षा' ( हजार सिरो- 
वाला ) बतलाया गया है । वह हजारों आँखवाला ( सहस्राक्ष: ) तथा, 
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हजारों पेरवाला ( सहस्रपात्‌ ) है । वह इस विश्व को चारों ओर से घेर- 
कर दश अंगुल वाहर स्थित है। यह विश्व उस परुष के एक पाद मे स्थित 
है और उसके तीन पेर तो अभृत हैं, जो आकाश में स्थित है । इस सुक्त के 
निम्न मंत्र मे अट्वैतता का उद्घोष है । 


पुरुष एवेदं सर्व यद्‌ भूतं यच्च भव्यम 

पुरुष ही यह सब कुछ हे, जो आज वर्तमान है, जो अतीत 
हो गया है और जो आगे भविष्य में उत्पन्न होनेवाला है । उसी पुरुष से 
यह विराट सृष्टि उत्पन्न हुई--नाना प्रकार के पशु, देवता, मनुष्य आदि । 
यह सृष्टि युज्ञ से उस्पन्न हुई, जो पुरुषको ही हविष्‌ बनाकर सम्पन्न की 
गई थी । इसी सूवल.मे वह प्रख्यात मन्त्र आता है, जिसमें चारो वर्णों की 
उत्पत्ति पुरुष के विभिन्न अंगों से बतलाई गई है । 

ब्राह्मणोऽस्य सुखमासीत बाहु राजन्यः कृतः । 

ऊम् तदस्य यदू पेश्यः पद्भ्यां शूद्रो अजायत ॥ 
ऋग्वेद १०।९०।१२ 

ब्राह्मण उस पुरुष का मुख था; क्षत्रिय उसके दाहु थे, वेश 
उसके उर थे तथा उसके दोनो पेरो से मुद्र की उत्पत्ति हुई । चतुर्वण के 
नाम का यह प्रथम निर्देश इसी सूक्त में किया गया है। इस प्रकार चन्द्रमा 
का उदय पुरुष के मन से, सूर्य का नेत्र से, इन्द्र और अग्नि का मुख से तथा 
चायु का प्राण से हुआ । अन्तरिक्ष ( मध्यलोक ) उसकी नाभि से उत्पन्न हुआ 
आकाश उसके मस्तक से, भूमि पेरों से, उसके कान से दिशाएँ उत्पन्न हुई । 
इस प्रकार यह विश्व पुरुष से उत्पन्न हुआ है। 

उच्छिष्ट 

अधर्दवेद में यही परम पुरुष 'उच्छिष्ट' के नाम से उल्लिखित है । 
“उच्छिष्ट? के सामान्य अर्थ को ध्यान मे रखने से यह आन्ति होनी स्वाभाविक 
है कि उस उन्नत पुरुष के लिए निङ्टष्ट वस्तुवाची इस शब्द “का, 
प्रयोग क्योंकर किया गया है। परन्तु तथ्य यही है। 'उच्छिए” का अर्थ 
है शेष, सब वस्तुओं को हटाने के वाद वची हुई चीज । ब्रह्म भी तो ऐसा ही 
हे। उसके विषय मे हम न किसी धर्म की चर्चा कर सकते हैं न किसी भाव 
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की, न किसी अवस्था की और न किसी गुण को। फलतः परिशेष होने के 
कारण ही वह इस शब्द के द्वारा व्यवहृत किया गया है। यही उच्छिष्ट विश्व 
की उत्पत्ति का कारण है :-- 


उच्छिष्टे नाम रूपं चोच्छि्टे लोक आहितः । 
उच्छिष्ट इन्द्रश्वाग्निश्च विश्वमन्तः समाहितमू ॥ 
--अथव ११।७।१ 


उच्छिष्ट का ही विलास यह विश्व है तथा इसके समग्र पदार्थ हैं-सूर्य, 
चन्द्रमा, द्यावापृथिवी, साम, ऋक , यजुः आदि । इतना ही नहीं, ऋत और 
सत्थ उच्छिष्ट के ऊपर आश्रित है । धर्म ओर कर्म, राष्ट्र और तप, भूत ओर 
भविष्य, वीर्यं ओर लक्ष्मी--सब कुछ उच्छिष्ट के ऊपर ही अवरुम्वित होकर 
अपनी स्थिति धारण करता है— 

ऋतं सत्यं तपो राष्ट्रं श्रसो धर्मश्च कमं च। 
सूतं भविष्यदुच्छिट् बीय लच्मीबंलं बले ॥ 
अथव ११।७।१७ 

(। वेदान्त की परिभाषा मे ब्रह्म ही जगत का अधिष्ठान बतलाया गया है 
अर्थात्‌ ब्रह्म के ऊपर आश्रित होकर ही यह समस्त जगत्‌ अपनी सत्ता 
धारण करता है! यह समस्त विचारधारा अपने- आधार के निमित्त इस 
‘उच्छिष्ट सुक्त? की ऋणी है । 
ब्रह्म के दो भाव 

ब्रह्म का वास्तविक रूप तो निगुण ही है, परन्तु वही शक्ति से सम्पन्न 
होने पर सगुण' भी कहा जाता है। उपनिषदों में दोनों प्रकार की शृतियाँ 
उपलब्ध होती है । कतिपय श्रृतियाँ उसे सगुण बतलाती हैं ओर कतिपय 
निर्गुण । 

सगुणपरक श्ृतियां ये हैन 

एष सर्वेश्वरः एष भूताधिपतिरेष भूतपाल एप सेतुबिधरण एषां 
लोकानामसम्भेदाय । (--ब्ृहृदा० ४।४।२२ ) 
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विश्वतञ्चक्लुर्त बिश्वतोमुखो विश्वतोवाहुरुत विश्वतस्पात्‌ | 

सं वाहुभ्यां धमति संपतत्रेः द्यावाभूमी जनयन्‌ देव एकः ॥ 

( — शवेताइवतर ३।३ ) 

इन मन्त्रों का आशय है कि बह सवका ईदवर, प्राणियों का अधिपति, 

भूतो का रक्षक, लोको का धारक सेतु है। उसकी सव तरफ आंखें है, सव 

तरफ मुख है, सब तरफ वाहु है, और सव तरफ उसकी गति है? उसने 

मनुष्यों का भुजाओं से युक्त और पक्षियों को पक्ष से युक्त किया । उसमे 
आकाश ओर पृथ्वी को वनाया है । वह द्यतिमान है तथा अद्वितीय है । 

इसी प्रकार उस सगुण ब्रह्म की विशिष्ट क्रियाओ का वर्णन यही 
उपनिषत्‌ करता है और उसकी विशिष्टता की ओर हमारा ध्यान इस प्रख्यात 
मन्त्र मे आकृष्ट करता है-- 

अपाणिपादो जबनो गृहीता पश्यत्यचक्षुः स॒ श््ुणोत्यकणंः । 

स वेत्ति वेद्यं न च तस्यास्ति वेत्ता तमाहुस्प्रय पुरुषं महान्तम्‌ ॥ 

(--श्वेताश्वतर ३।१९ ) 

अर्थात्‌-उसके हाथ नहीं है, किन्तु ग्रहण करता है। उसके पैर नहीं है, 

किन्तु वह चलता है। उसके नेत्र नहीं है, किन्तु बह्‌ देखता है और कान न होने 

पर भी वह सुनता है। वह समग्र वेद्य पदार्थ को जानता है, किन्तु उसे कोई 
नहीं जानता । उसी को सबसे श्रेष्ठ महान्‌ पुरुप कहते हैं । 

मव निर्गुण ब्रह्म के स्वरूप को बतलानेवाली श्रुतियों को देखिये ।' 
उपनिपदों के हजारों मन्त्रों में इस रूप का स्पष्ट विवरण प्रस्तुत किया 
गया है । दृहदारण्यक उपनिषद ( ३।८।८ ) मे अक्षरब्रह्म के रूप का प्रख्यात 
वर्णन है-- 

“वह अक्षर ब्रह्म न तो स्थूळ है, न गणु है; न तो नादा है भौर न 
लम्बा है, ने वह लाल है; न चिकना, न वह छाया है और न तम; न वायु 
है, न आकाश; न वह रस है, न गन्ध; न चक्षु से सम्पन्न है और न क्षोभ से; 
वह न वाकू है, नमन; न तेज है, न प्राण; न मुख, न मात्रा और वह न 
भीतर है, न बाहर ।” | 

माण्हूबय उपनिषद्‌ (मन्त्र ७) में इसी रूप का वर्णन इसी प्रकार 
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निषेध मुखेन किया गया है। कठोपनिषत्‌ (३॥१५ ) बड़े संक्षेप में वर्णन 
करता हुआ कह रहा है-- 
अशव्दमस्पर्शमरूपमव्ययं तथारसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ | 
अनाद्यनन्तं सहतः परं ध्रवं निचाय्य तं मृत्युसुखात्‌ प्रमुच्यते ॥ 
अर्थात्‌-उस अशब्द, अस्पर्श, अरूप, अव्यय, अरस, अक्षय, अगन्ध, 
अनादि, अनन्त, परात्‌-पर वस्तुको जान लेने पर जीव मृत्यु के मुख से 
छुटकारा पा लेता है। 
आशय यह है कि उस ब्रह्म के इदमित्थं रूप का वर्णन कथमपि नहीं 
किया जा सकता । यदि किया जा सकता है, तो निषेध रूप से ही, विधिरूप 
से नही। इसीलिए श्रुति की यह स्पष्ट घोषणा है कि वह नेति-नेति है-- 
अथातो आदेशो नेति नेति। 
स॒ एष नेति नेति आत्मा॥ 


वह सत्‌ और असतु दोनों से विलक्षण है । वह एक अद्वितीय शिव है-- 


न सत्‌ न चासत्‌ शिव एब केबल: | 

--इवेताशवर ४।१८ 

ऊपर उद्धृत मन्त्रों का अगुशीलन करने से स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ ब्रह्म 

के दोनों भावों के निर्देश के लिए दो प्रकार के उल्लेख करता है। निर्गुण 
ब्रह्म के लिए अर्थात्‌ ब्रह्म के निविशेष भाव के प्रकट करने के लिए उप- 
निषद्‌ “तत्‌? शब्द का प्रयोग करता है। सगुण ब्रह्म या ब्रह्म का सविशेष 
भाव 'सः पद के द्वारा निर्दिष्ट किया गया है। निर्गुण भाव के निर्देश 
स्थल में नपुंसक लिगका और सगुण भाव के निर्देश-स्थल में पुलिंग का 
प्रयोग उपनिषद्‌ करता है। अस्थूलम्‌ अनणु अहस्वस्‌ अदीघम्‌?--यहाँपर 
निविशेष ब्रह्म का निर्देश अभीष्ट है, अतएव नपुंसकलिंगी प्रयोग है। 
इसके विपरीत “सर्चकरसा सर्घक्रामः सर्वगन्धः सर्वरसः? में सविशेष ब्रह्म का 
उल्लेख है। अतएव पुलिग का प्रयोग किया गया है | तात्पर्यं यह है कि 
निर्गुण और सगुण मे, निविशेष और सविशेष में केवल भाव का ही प्रभेद 
है, वास्तव मे कुछ भेद नहीं है। इसलिए जान पड़ता है कि उपनिषद्‌ ने 
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कहीं-कहीं एक ही मन्त्र में नपुंसक तथा पुलिग दोनों का एक साथ ही प्रयोग 
किया है। दृष्टान्त के लिए मुण्डकोपनिषद्‌ के इस मन्त्र पर दृष्ट्रिपात 
कीजिये, जिसके पुर्वाद्ध में निर्गुण का तथा उतरार्ड में सगुण का वर्णन 
किया गया है-- 
यत्‌ तद्‌ अद्रेश्यम्‌ अगोत्रम्‌ अवर्णम्‌ 
अचक्लुःश्रोत्रम्‌ तदू अपाणिपादम्‌ । 
यहाँ नपुंसकलिंगी प्रयोग है । फलतः निुण ब्रह्म का यह निर्देश है । 
नित्यं बिञ्रुं सर्वगतं सुसुच्मं तदव्ययं 
यदू भूतयोनि परिपश्यन्ति धीराः ॥--मुण्डक १।१।६ 
यहाँ सबिशोष ब्रह्म का निर्देश है। फलतः यहाँ पुलिंग का प्रयोग किया 
गया है। 


निष्झर्प यह हैकि उपनिषद्‌ ब्रह्म के दोनों भावों में--सविशेष तथा 
निविशेष मे-- किसी प्रकार का अन्तर या भेद स्वीकार नहीं करता । 


मृल तत्त्व की रसरूपता 


मूलतत्त्व सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द रूप है। सर्वत्र तथा सर्वदा विद्यमान 
रहने के कारण वह सत्‌? है । ज्ञानरूप होने से वही “चित्‌? रूप है और रस- 
रूप होने से वही 'आनन्द” कहा गया है । 'रसो बै सः--यह श्रुति मूल तच्व 
की रसरूपता सद्यः अभिव्यक्त कर रही है । इसे अनेक प्रकार की युक्तियों से 
समझा जा सकता है। हम सदा देखते है कि व्यक्ति के साथ आनन्द का 
गहरा सम्बन्ध है। जिसमे जितनी अधिक शक्ति होगी, उसमें उतना ही 
अधिक आनन्द होगा । मनुष्य तिर्यक्‌ जीवों से, पशु-पक्षियों से, अधिक-शक्ति- 
शाली है और इसीलिए उसका आनन्द इन जीवों की अपेक्षा कहीं अधिक है। 
देवगण मनुष्यों से कहीं अधिक शक्तिशाली हैं। तभी तो मनुष्य उनके लोक 
में जाने के लिए यज्ञन्याग का सम्पादन करता है । फलतः देवों का आनन्द 
मानवों के आनन्द की अपेक्षा कहीं अधिक है। इस प्रकार आगे बढ़ते हुए 
हम सवशक्तिशाली ब्रह्म तक पहुँच जाते हैं, जो संसार के प्राणियों में सबसे 
अधिक शक्तियों से सम्पन्न है। फलतः उसका आनन्द सबसे अधिक होता 
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है । इस विषय का प्रतिपादन तैत्तरीय उपनिषद्‌ की आनन्द वल्ली ( अष्टम 
अनुवाक ) में बड़े विस्तार से क्रिया गया है। मनुष्यों के आनन्द से बढ़ते- 
बढ़ते हम प्रजापति के आनन्द तक पहुँचतै है ओर प्रजापति का सौ आनन्द 
ब्रह्मा का एक आनन्द होता है और वह ब्रह्मा का आनन्द जिसकी एक मात्रा 
है ऐसा होता है परमानन्द । 

ते ये शातं प्रजञापतेरादन्दाः ! स एको ब्रह्मण आनन्दः । श्रोत्रियस्य 
चाक्रामहठस्य । 

शंकराचार्य ने इसके ऊपर अपने भाप्य में लिखा है--- 

स एष आनन्दः ( |हेरण्यगभस्य ब्रह्मणः ) यस्य मात्राः समुट्राम्भस 
इब चिप्रप: प्रविभक्ता यत्रेकतां गताः स एपः परमानन्दः स्वाभाचिक्रो- 
ऽट्ठेतस्वादू्‌ आनन्दानन्दिनोश्च अविनाभावोऽन्र । 

इस भाष्य का आशय यह है कि जगत्‌ में मनुष्य के आनन्द से बढ़ता 
हुआ, सबसे बढ़कर होता है--हिरण्यगर्भ ( ब्रह्मा ) का आनन्द । यह आनन्द 
भी जिसका एक बिन्दुमात्र है या एकदेशमात्र है, वह है सबसे श्रेष्ठ तथा 
अधिक परमानन्द । जिस प्रकार समुद्र के जल की बूंद वहाँ से निकलकर 
सर्वत्र प्रविभवत हो जाती हैं और फिर अन्त में उसीमें एकत्व प्राप्त करती 
हैं; यही दशा इस परमानन्द की भी है। अद्टेत रूप होने से यह स्वा भाविक 
परमानन्द है, क्योंकि उसमें आनन्द और आनन्दी में कथमपि भेद नहीं है। 

निष्कर्ष यह है कि वह मूल तत्त्व निरतिशय आानन्दरूप है । उस आनन्द 
के लेश को लेकर अन्य प्राणी जीवित रहते हैं। इस विषय में बहदारण्यक 
श्रति वड़े ही स्पष्ट शब्दों में कहती है--- 

एतस्येच आनन्दस्य अन्यानि भुतानि मात्राम उपजीवन्ति । 
हि “वहेदारण्यक ४।३।३२ 
सूलतत्त्व की अह्वतता 
आरम्भ में जो प्रतिपादन किया गया हैं, उससे स्पष्ट है कि मूल तत्त्व 
अद्वेतरूप है अर्थात्‌ वह एक ही है, उससे भिन्न इतर पदार्थ है ही नहीं । इस 
तथ्य का प्रतिपादन उपनिषदों में नाना प्रकार से किया गया है । छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ मे सत्यकेतु के ऋषि-पिता ने अनेक इष्टान्तों के द्वारा इस तत्त्व 
का उपदेश दिया है-- - ' 
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यथा सौम्य एकेन मृत्पिण्डेन सर्ब झृण्मयं विज्ञातं स्यात | वाचा- 
रम्भणं विकारो नामधेयम्‌ | सत्तिकेत्येव सत्यम्‌ --छान्दोग्य ६।१।४ 

इसका तात्पर्य यह है कि मिट्टी के एक डेले को जान लेने से सारी मृण्मयी 
वस्तुएँ ( मिट्टी की वनी हुई चीजें ) जान ली जाती हैं; क्योंकि वे मिट्टी के 
ही विकार हैं। यह नाम देना शब्दों की योजना मात्र है । मिट्टी ही सत्य है । 

इसी प्रकार अनेक दृष्टान्त देकर समझाया गया है कि ब्रह्म ही एक 
मात्र चत्ता है। यह विविध वैचित््यमय विशाल जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त मात्र 
है। यह वाकय की योजना, नाम की रचना तथा रूप की प्रस्तावना मात्र है। 


ब्रह्म की शक्ति-माया । 
विचारणीय प्रश्न है कि जव ब्रह्मा निर्गण ठहरा, तव इस जगत्‌ की उत्पत्ति 
किस प्रकार हुई ? इस प्रइन के उत्तर में श्रुति कहती है-- 
परास्य शक्तिर्विविधेव श्रयते | 
स्वाभाविकी ज्ञान-बल-क्रिया च ॥--श्वेताइवततर ६।८ 
उस परब्रह्म की विविध प्रकार की श्रेष्ठ शक्ति वेदों में बत- 
लाई गई है। ज्ञान, वळ तथा क्रिया नामक दाबितयाँ उसमें स्वभाव से ही 
विद्यमान रहती है । ये तीनों शक्तियां एक ही पराशक्ति के विभिन्न अभि- 
धान हैं। उस शक्ति का नाम बल रखा जाता है। एक ही तत्त्व वल, शक्ति 
तथा क्रिया शब्दों के द्वारा अभिहित किया जाता है। जब चह पुप्त अवस्था 
में रहे अर्थात्‌ कुछ करता हुआ न रहे, ठव उसे 'बत्व” कहते हैं । - बही जव 
कार्य करने के लिए समुद्यत होता है, तव उसका नाम “शक्ति” पड़ जाता 
है और यह शक्ति ही नपने को “क्रिया? के रूप में प्रदर्शित करती हुई जन्त 
मे लक्षित होती है। फलतः इस शक्तिके द्वारा ही वह शक्तिमान्‌ विश्व के 
आविर्भाव मे सफल थोर कृतकार्य होता है। इस प्रकार शक्ति मौर शक्ति- 
माच्‌ दो ध्थगृभूत तत्त्व से प्रतीत होते हैं, परन्तु वस्तुतः एक ही तत्त्व हैं, 
क्योंकि अस्ति ओर दाहिका शक्ति के समान शक्ति आर शक्तिमान्‌ में 
कथमपि पार्थवय नहीं होता । अग्नि में जलाने की शक्ति स्वाभाविक है। 
परन्तु क्या वह शक्ति ( दाहिका ) अग्नि को छोड़कर एक क्षण के लिए अलग 
रह सकती है? नहीं, कभी नहीं। इस प्रकार ब्रह्म की शक्ति भी उससे 
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कथमपि पृथक्‌ नहीं रहती और न रह सकती है । फलतः ब्रह्मा की अद्वेतता में 
किसी प्रकार का विरोध या विकल्प लक्षित नहीं होता । 


ब्रह्म सर्वव्यापक या विश्रु तत्व है। वह देश-काळ की परिधि से कथमपि 
परिच्छेद्य या सीमित नहीं होता । परन्तु उसकी शक्ति उसे परिच्छेद्य बताती 
है। इसीलिए उस शक्तिका नाम है साया | भा? धातु का अर्थ है मिति 
या परिच्छेद या सीमित करना । अमित या अपरिच्छिन्त में मिति या 
परिच्छेद दिखलाने के कारण ही यह शक्ति 'माया' शब्द के द्वारा व्यवहृत 
की जाती है। यह माया 'अनिर्वचनीय” होती है, क्योंकि हम बतला नहीं 
सकते कि यह क्‍यों और किस प्रकार अपने कार्य में व्यापृत होती है। 
निष्कर्षं यह है कि शक्तिका नाम माया? और इसके द्वारा परिच्छिन्न होने 
चाले मुल तत्त्व का नाम "पुरुष? हो जाता है। "पुरुप? का यही अर्थ है-- 
पुरि शेते, पुर में शयन करनेवाला अर्थात्‌ एक परिधि में परिच्छिन्न दिखाई 
देनेवाला । इवेताश्वतर उपनिषद की यहु प्रख्यात श्रुति स्मरणीय है 


मायां तु प्रकृति बिद्यान्सायिनं तु महेश्वरम्‌ 
प्रकृति को भाया जानो और महेश्वर को माया का पति समझो । यह 

समझना कि माया स्वतः अपने कार्य में प्रवृत्त होती है, श्रान्त धारणा है । 
चह तो अपने पति के आदेश को लेकर ही अपने विभिन्न तथा विचित्र कमों 
में प्रवृत्त होती है। यह माया भी भगवान्‌ की रीळा है, जिसके कारण यह 
बिश्व उद्भासित होता हैन 

प्रतीति मात्रमेवेतदू भाति विश्वं चराचरम्‌ । 

यरय चित्तमयी लीला जगदेतत्‌ चराचरम्‌ ॥ 


जीवन-दशेन 


उपनिषदों के अनुसार जीवन विताने की कला वया है? किस प्रकार 
सथा किस उद्देश्य को सामने रखकर मानवको अपना जीवन विताने की 
आवश्यकता है ? इन प्रइनों का उत्तर देना अव समुचित होगा । उपनिषदों 
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सदगुण इतने शोभन और उपादेय हैं कि इनके आचरण से मानव-जीवन 
सरवंथा आध्यात्मिकता की ओर अग्रसर होता है। इसलिए उनका आघरण 
उपनिषद्‌ की दृष्टि मे प्रत्येक मानव के लिए नितान्त हितकर तथा कल्याण" 
साधक होता है-- 


अथ यत्‌ तपो दानसाजवम्‌ अहिंसा सत्यवचनमिति 
ता अस्य दक्षिणाः । "छान्दोग्य ३।१७।४ 


( ख ) आध्यात्मिक जीवन 


इस प्रकार भौतिक जीवन बिताने बाला व्यक्ति आध्यात्मिक जीवन 
का उपयुक्त पात्र होता है। उपनिषद का इस विषय में मान्य सिद्धान्त है 


आत्मानमेव प्रियमुपासीत । बृहदारण्यक १४८ 


आत्मा को ही प्रिय मानकर उपासना करनी चाहिए । तथ्य यह है कि 
इस जगत्‌ मे आत्मा ही प्रियतम वस्तु है। इसका प्रतिपादन याज्ञवल्क्य 
ऋषि ने अपनी भार्या मैत्रेयी को उपदेश देते समय किया था. याज्ञवल्क्य 
जनक के गुस मिथिला में रहनेवाले एक महान तत्ववेत्ता थे । वृद्धावस्था में 
जब वह्‌ जंगल में तपस्या के निमित्त जाने लगे, तब उन्होंने अपनी सम्पत्ति 
का विभाजन अपनी दोनों पत्नियों में कर दिया । भौतिक वुद्धिवाली 
कात्यायनी ने तो अपना अंश चुपचाप ले लिया, परन्तु अध्यात्मरसिक होने 
के कारण मैत्रेयी ने उस सम्पत्ति को लेना अस्वीकार कर दिया, जिससे 
अमरत्व की प्राप्ति नहीं हो सकती ! उसने उस उपदेश के लिए आग्रह किया, 
जिससे मानव अमरत्व को पा सकता है । तव याज्ञवल्क्य ने अपना महत्त्वपूर्ण 
उपदेश दिया, जो बृहदारण्यक उपनिषदू मे रोचक ढंग से वर्णित है। उनके 
उपदेश का सारांश यह है । 

हम देखते है कि मनुष्य अपने पुत्र, पत्नी तथा सम्पत्ति को अपनी 
प्रियतम वस्तु समझकर प्रेम करता है । परन्तु इस प्रेम के ज्ञान का 
रहस्य क्या है ? कया पुत्र पुत्र के लिए प्यारा होता है अथवा पत्नी पत्नी के 
लिए प्यारी होती है मथवा धन धन के लिए प्यारा होता है ? नहीं, कभी 
नहीं । पुत्र मुझे अच्छा लगता है, इसीलिए कि बह मुझे प्यारा है । पत्नी मुझे 


र 


श्रोत दशन प्रे 


अच्छी रुगती है, इसीलिए कि वह मुझे प्यारी है। धन की भी यही दशा है। 
मतलब की बात इतनी है कि 'मैं' या 'आत्मा' हो श्रेष्ठ या प्रियतम वस्तु है 
ओर उसी आत्मा को प्रिय लगने के कारण ही पुत्र, पत्नी तथा धन प्रिय ळगते 
हैं। इसीलिए तथ्य की बात है— 


आत्मनस्तु कामाय सवे प्रियं भवति 

इसीलिए याज्ञवल्क्य की शिक्षा है--- 

आत्मा वा अरे द्रष्टन्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः । 
आस्मनो वा अरे दशनेन श्रमणेन मत्या विज्ञानेन सर्व विज्ञातं भवति | 

— बृहदारण्यक २।४।५ 
आत्मा ही देखने योग्य है, सुनने योग्य है, मनन करने योग्य है तथा 
निदिध्यासन करने योग्य है । अरे, आत्मा के ही दर्शन से, श्रवण से, मनन 
से तथा विज्ञान से सब कुछ विज्ञात होता है। इसीलिए आत्मोळब्धि ही 
जीवन का चरम उद्देश्य है । आत्मा का साक्षात्कार ही जीवन का अन्तिम 
लक्ष्य है । इस लक्ष्य की सिद्धि के तीन साधन या सोपान है-श्रवण, मनन 
और निदिध्यासन । 
श्रोतव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो मन्तस्यश्चोपपत्तिभिः । 
सस्वा च सततं ध्येयः एते दशेनहेतवः॥ 

( १) श्रवण-साधक का काम है कि पहले वह आत्मा के रूप का तथा 
प्राप्ति के उपाय का श्रवण करे, श्रति या उपनिषद के वावयों से ऋषियों के 
द्वारा अनुभूत तथ्यों का विवरण उपनिषदों में उपलब्ध होता है । अतएव साधक 
का पहला काम यही है कि ऋषियों की इस अनुभूति को सुन्ने तथा जानें कि 
आत्मा केसा है? 

( २) मनन दूसरा साधन है। यही तर्कशास्न का प्रयोजन है । युक्तियों 
के सहारे, तर्क के द्वारा श्रवण किये गए तथ्यों को समझकर हृदयंगम करना 
चाहिए । दूसरों की अनुभूति अन्ततोगत्वा परानुभूति ही तो है। उसे अपनी 
स्वानुभूति बनाने के लिए मनन की नितान्त अपेक्षा है । मनन के द्वारा आत्मन 
तत्त्व सुचिन्तित हो जाता है । 

~ (३) निदिध्यासन साधना का तीसरा सोपान है । चिन्तित तथ्यों का 
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सदा ध्यान करते रहना चाहिए। योग का यहां उपभोग है । ध्यान, धारणा 
और समाधि । निदिध्यासन की सिद्धि के ही उपाय हैं। भर्तृहरि ने आत्मतरव 
की स्तुति में बड़े पते की बात कही है । 
दिक्कालाद्यनबच्छिन्नानन्त-चिन्मात्रमूतेये । 
स्वानुमूत्येकमानाय नमः शान्ताय तेजसे ॥ 
नीतिशतक, इलोक १ 
आत्मा दिक्‌ ( दिशा ) तथा काल आदि अवच्छेदक वस्तुओं से कथमपि 
अवछिम्न अर्थात्‌ सीमित नही होता । वह अनन्त है तथा चेतन्य रूप है। 
वह शान्त है तथा तेजः स्वरूप है। उसकी सिद्धि का प्रधान प्रमाण अपनी 
अनुभूति, अपने को अनुभव करना है। टूसरो की अनुभरेति हमारे किस काम की? 
आवश्यकता है कि हम आत्मा का स्वयं अनुभव करे और इसके लिए प्रधान 
साधन है निदिध्यासन । सन्तत ध्यान करने से ही वह तत्त्व हृदयंगम किया 
जा सकता है। इस प्रकार आत्म-साघना के ये तीन साधन है, जिनका यथाथ 
सेवन करने से आत्मा की उपलब्धि, प्राप्ति या अनुभूति साधक होती है। 


आत्मःज्ञान हो जाने पर ससार के सब पदार्थो का ज्ञान हमे यथार्थतः 
हो जाता है, बयोंकि सव पदाथ जब उसीके प्रकार या भेद है, तव उसको 
जान लेने पर अज्ञात ही बया रह सकता है? कुछ दृष्टान्तो के द्वारा इस 
विषय को विशद करने की चेष्टा बृहदारण्यक उपनिषद ने की है--जेसे 
दुन्दुभी के वजाये जाने पर उसका वाह्य शब्द ग्रहण नहीं किया जा सकता, 
परन्तु यदि दुन्दुभी को पकड़ लिया जाय तो उसका शब्द भी पकड़ मे था 
सकता है । जिस प्रकार शंख को बजाने से उसका बाहरी शब्द ग्रहण नही 
किया जा सकता, किन्तु यदि शंख को पकड़ लिया जाय तो उसका शाब्द 
भी पकड़ मे आ सकता है। जिस प्रकार वीणा के बजाने पर उसका बाहरी 
शब्द ग्रहण नहीं किया जा सकता, किन्तु वीणा को ग्रहण करने पर उसका 
शब्द भी गृहीत हो जाता है (बृहदारण्यक २।४।७ ) । यही वात जगत्‌ तथा 
ब्रह्म के सम्बन्ध में है । जिस प्रकार एक ही बाजे से अनेक तरह के शब्द निक- 
लते है तो यह नानात्व भेद एक वाद्य (बाजे) का ही भेद है, इसी प्रकार एक ब्रह्म 
से ही जगत्‌ का नानात्व, भासितः हो रहा है। इस ब्रह्म के जान लेने पर 


श्रीत-दर्शन फू 


जगत की कोई भी वस्तु अज्ञात नहीं रह सकती । यही' परा विद्या है--सर्वश्रेष्ठ 
विद्या है, जिससे उस अक्षर तत्त्व का ज्ञान सिद्ध हो जाय । 


आध्यात्मिक क्रियाशीलता 

आत्मज्ञानी व्यक्ति शान्त तथा दान्त होता है अवश्य, परन्तु वह आळसी 
नहीं होता । उसका जीवन नितान्त क्रियाशील व्यक्ति का जीवन होताहै। 
ऐसे व्यक्ति को तर्क का वर्जन करना चाहिए । आत्मा उसकी कीडा का विषय 
होता है तथा वही उसकी रति या प्रेम का भी विषय होता है। उस आत्मा 
को जानना ही जीवन का मुख्य उद्देश्य है 

तमेवैकं जानथ आस्मानम्‌ , अन्या वाचो विसुञ्चथ अमृतस्यैप सेतुः | 

उस एक आत्माको ही जानो | अन्य वाणी को छोड़ दो । अमरत्व का 

वही सेतु है । 
तदुविज्ञानेन परिपश्यन्ति घीराः आनन्दरूपम्‌ अस्तं तद्‌ विभाति । 
मुण्डक २।२।७ 

उस आत्मा के विज्ञान से पण्डित लोग या विद्वज्जन उस तत्त्व को जान लेते 
हे, जो आनन्द-छप है तथा अमृत-रूप है । 

इस प्रकार परमानन्द की प्राप्ति ही मानवजीवन का लक्ष्य हे। 
मनुष्य सुख पाने के लिए पागल है। वह इधर दौइता है, उधर दोड़ता है। 
वह बाहरी पदार्थों में ही सुख डूढुने में लगा हुआ है। वह नहीं जानता 
कि परम आनन्द आत्मा के ज्ञान से ही मिल सकता है और वह आत्मा 
उसका ही स्वरूप ठहरा । फलतः आनन्द की प्राप्ति अन्तरंग तत्त्व की 
उपलब्धि में है। मानव की तुलना उस कस्तुरी मृग से की जा सकती है, जो 
कस्तूरी की गन्ध से पागल होकर उसे ढूँढने के लिए जंगल में इधर-उधर 
दौड़ा करता है। वह नहीं जानता कि कस्तुरी तो उसकी नाभि में विद्यमान 
है। मूल स्रोत तो वह स्वयं अपने ही आप है। साधक की भी ठीक यही 
दश्ञा है । इसीलिए इवेताइवतर उपनिषद का उपदेश है-- 


एको बशी निष्कियाणां बहूनामेकं बीजं बहुधा यः करोति। 
तमात्मस्थं येऽनुपश्यन्ति घीरास्तेपां सुखं शाश्वत नेतरेषाम्‌ ॥ 
~ श्वेताइवत्तर ६।१२ 


द६ भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


आत्मज्ञानी को ही शाश्वत, नित्यसुख प्राप्त होता है, दूसरे को नहीं । 
इसलिए बेद का चरम उपदेश इन शब्दों में व्यक्त किया जा सकता है-- 

आत्मा को जानो । वह एक अद्वितीय है। उसे छोड़कर कुछ भी दूसरा 
नहीं है। यह जयतु का नानात्व अ्मरूप है। आत्मा परम आनन्दमय है। 
उसे ही जानकर मानव नित्य आनन्द पा सकता है। 


समस्त वेद-प्रतिपाद्य जीवन-दर्शन यही है । 


१३१ 
गीता का तस्वज्ञान 


अपनी धामिक तथा आध्यात्मिक हृष्टि की विशालता के कारण वेदिक 
धर्म स्वतः एक नितान्त उदार धर्म है और उसमें भी गीता-धर्म परम उदा” 
रता का प्रतीक है। गीता-धर्म वेदिक धर्म का नवनीत है, अत्यन्त सारवाचू 
पदार्थ है! गीता का उद्देश्य भारतवर्ष के ही निवासियों को अध्यात्म मार्ग 
का उपदेश देना नहीं है, प्रत्युत यह सार्वभौम तथा सार्वकालिक ग्रन्थ-रस्न 
है । इसकी शिक्षा प्रत्येक देश तथा प्रत्येक काल के मानव के लिए उपयोगीं 
है । यही कारण है कि विशव के अन्य देशों, विशेषतः अमरीका तथा यूरोप, 
के मनीषियो को इसने अपनी उदार दृष्टि, आध्यात्मिक उत्कर्ष तथा व्याव- 
हारिक सामव्जस्य के कारण अपनी ओर आकृष्ट किया है। पश्चिमी संसार 
ने सर्वप्रथम इसी ग्रन्थ के द्वारा भारत की दाशनिक समृद्धि को समझा 
क्योंकि १८वीं शती के अन्तिम चरण मे बंगाल के पहले गवर्नर जनरल 
वारन हेस्टिग्स की आज्ञा से चार्ल्स विलकिन्स नामक संस्कृतज्ञ अंग्रेज विद्वान्‌ ने 
इसका सबसे पहले अंग्रेजी मे अनुवाद किया । इस अनुवाद द्वारा ही पश्चिमी 
विद्वानों को भारत के गौरवपुर्ण दार्शनिक वैभव का ज्ञान हुआ और उन्होंने 
समझा कि यह देश आन्तरिक झगड़ो तथा आपसी फूट के कारण भले ही 
छिन्नभिन्न हो, परन्तु इसका आध्यात्मिक चिन्तन बडी उच्च कोटि का है, जिससे 
वे पूरा लाम उठा सकते हैं। इसी अनुवाद को पढ़कर अमरीका के विद्वान्‌ 
मनीषी कवि इमसंन ने "ब्रह्म विषयक अपनी सुप्रसिद्ध कविता का प्रणयन 
किया । आज विश्व की ऐसी कोई भी शिष्ट तथा समृद्ध भाषा नहों है, जिसमें 
भगवद्गीता का अनुवाद न हो । 

गीता इतनी लोकप्रिय क्यों है? क्या कारण है कि भारत के महनीय 
पुरुषों ने गीता का आश्रय लेकर ही अपने मत का व्याख्यान तथा सिद्धान्त 
का प्रचार किया है? गीता ज्ञान तथा विज्ञान की कुंजी है! सिद्धान्त तथा 
व्यवहार--उभथ प्रकार के ज्ञान को ठीक-ठीक समझने के लिए गीता अमृत 


पक भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


के समान मधुर, संजीवनी तथा लाभकारिणी है। इसीलिए गीता के माहात्म्य 
में यह सुप्रसिद्ध इलोक मिलता है-- 

सर्वोपनिषदो गाचो दोग्धा गोपालनन्दनः । 

पार्थो वत्सः सुधीर्भोक्ता दुग्ध गीतामृतं महत्‌ ॥ 

सव उपनिषद्‌ गाय हैं; दूध दुहनेवाले साक्षात्‌ श्रीकृष्ण हैं, जो इस कला के 

परम प्रवीण पारखी हैं। अर्जुन वछड़ा है, जिसे दूध पिलाने के अवसर पर इस 
अमृतदोहुन की व्यवस्था होती है । भोक्ता पण्डितजन हैं । गीता का अमृत 
उपदेश महनीय दूध है, जो पान करनेवालो को अमरत्व प्रदान कर सदा के 
लिए मुक्त कर देता है । फलत: गीता के भीतर निर्दिष्ट तत्वज्ञान को समझने के 
लिए उसके दोनों पक्षों का समुहालम्वन आवश्यक है--सिद्धान्त-पक्ष तथा 
च्यवहार-पक्ष । सिद्धान्त-पक्ष के भीतर गीता के पदार्थ-विवेचन का प्रतिपादन है 
तथा व्यवहार-पक्ष के अन्तर्गत राधन-मार्ग का विवरण है । यहाँ इसी क्रम से 
इन दोनों पक्षो का संक्षिप्त विवरण हम नीचे प्रस्तुत कर रहे हैं । 


( १ ) गीता का साध्यपक्ष 

पदार्थ-वितेचन 

गीता के अनुसार पदार्थो का विभाजन तीन श्रेणियों में अनेक अध्यायो 
में अनेक नाम से किया गया है । 

अपरा प्रकृति ( ७४ ) = क्षेत्र ( १३१ ) =क्षर पुरुष ( १५।१६ ) 

परा प्रकृति (७५ ) =क्षेत्रज्ञ ( १३।२ ) = अक्षर पुरष (१५।१६) 

उत्तम पुरुष ( १५।१७ ) 

अहम्‌ (७।६)= माम्‌ [ —पुर्पोत्तम ( १५।१८ ) ] 

भगवान्‌ की दो प्रक्ृतियां हँ--अपरा प्रकृति तथा परा प्रकृति । अपरा 
का ही दूसरा नाम है-क्षे्र तथा क्षर पुरुष । परा प्रकृति का अपर नाम 
है-क्षेत्रज्ञ तथा अक्षर पुरुष। इन तीनों वर्णनों का , एक साथ अनुशीलन 
करने पर इन तत्त्वो के रूप इस प्रकार प्रकट होते हैं । 

अपरा प्रकृति = जडतत्त्व 

गीता में सव भौतिक पदार्थों का सुचक एक दाव्द है क्षर पुरुष । क्षरः 
सर्वाणि भूतानि - १५।१६। इसी का विकास अष्टधा या आठ प्रकार की प्रकृति 


गीता का तत्त्वज्ञान ९ 


के रूप में और चौबीत प्रकार के क्षेत्र के रूप में अन्य अध्यायों में किया गया 
है । अपरा प्रकृति के आठ रूप ये 
भूमिरापोऽनलो वायु' खे मनो बुद्धिरेव च । 
अहंकार इत्तीयं मे भिन्ना प्रकृतिरष्घघधा । नीता ७।४ 
--भूमि, जळ. तेज, वायु, आकाश. मन, उडि और अहंकार--ये आठ 
प्रकार से भिन्न अपरा प्रकृति होती है । इसी का प्रकारान्तर से वणेन चौबीस 
प्रकार के क्षर तत्त्व के रूप में मिळता है 
महाभूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यक्तमेव च। 
इन्द्रियाणि दशेकं च पद्ध चेन्द्रिय गोचराः ॥ गीता १३४५ 
इन चोवीस प्रकारों के नाम इस तरह है-पाँच महाभूत ( पृथ्वी 
जरू, अग्नि, वायु तथा आकाश ), अहंकार, बुद्धि अव्यक्त ( --चिगुणमयी 
माया ), दस इन्द्रियाँ ( पाँच ज्ञानेन्द्रिय-श्रोत्र, त्वचा, नेत्र, रतना तथा 
घाण; पाँच कर्मेन्द्रिया-वाक्‌, पाणि, पाद, गुदा तया उपस्थ , एक मन 
तधा ज्ञानेन्द्रियों के गोचर पांच विषय ( शब्द, स्पर्श, रूप, रस तया गन्ध ) । 
प्रकृत्ितिहित विनाशी जड़ पदार्थों के तीन नाम हैं। क्षर पुरुष का ही 
विस्तार अट्टवा प्रकृति है और उसीका विस्तार चौदीस तस्वोदाला क्षेत्र 
तत्त्व है । प्रकृतिसहित विनाशी जड़ तत्त्वों के अन्य नाम भी गीता में मिळते 
हैं! 'अविभूत' ( ५४ अधिभूतं क्षरो भावः ) कार्य { दस प्रकार का ) तया 


रूप में ( १४३, १४।४ ) इसी तत्त्व का प्रतिपादन गीता करती है । इस प्रकार 
“जगत्‌? का वर्णन गीता अपरा प्रकृति के रूप में करती है। जगत्‌ की 
उत्पत्ति, स्थिति तथा लय ईश्वर के कारण हैं। यही गीता का दिदिष्ट मत्त 
है! गीता सांउय के सिद्धान्त को वहुशः मानती है, परन्तु उृष्ट्रिके विषय में 
उसका अपना मत है। सांख्य प्रकृति से जगत का परिणाम मानवा हैं, 
परन्तु गीता इस मत से सहमत नहीं है। गीता कहती है कि ईदवर प्रद्चि का 
अध्यक्ष है--उसके कार्यो का निरीक्षक है, प्रेरक है। ईश्वर की अध्यक्षता में 
प्रकृति जगद्‌ की दृष्टि करती है, नहीं तो जड़ात्मक ङ्कति में जगठ्‌ को रचना 
करने का सामथ्यं कहाँ से आता ? 
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मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌ | 
हेतुनानेन कोन्तेय जगत्‌ विपखितेते ॥ -गीता ९।१० 


प्रकृति तथा ईश्वर का सम्बन्ध कया है? इस प्रश्‍न के उत्तर में गीता 
कहती है-महद्‌ ब्रह्म या प्रकृति योनि है और ईश्वर वीज डालनेवारा 
पिता है। इसमे स्पष्ट है कि प्रकृति मातृस्थानीया है और ईश्वर पितु- 
स्थानीय है । गीता के मत मे जगत्‌ मायिक या काल्पनिक नही है, प्रत्युत 
वास्तविक है, सच्चा है ( १४४) । जगत्‌ की सृष्टि के विषय में दो विभिन्न 
सिद्धान्त मिलते है-परिणामचाद और माथावाद । एक के अनुसार यह 
जगत्‌ ईश्वर का परिणाम है अर्थात्‌ उत्पन्न होकर भी वास्तव है। दूसरे के 
अनुसार यह जगत्‌ माया का कार्य है अर्थात्‌ यह काल्पनिक तथा मायिक 
है। परिणामवादी सांख्य के अनुसार जगत्‌ विकार है। मायावादी अद्वैती 
के मत में जगतु विवर्त है-ब्रह्म का, अर्थात्‌ ब्रह्म से उत्पन्न होकर मायिक 
और काल्पनिक है । गीता इन दोनों में से किस सिद्धान्त को मानती है, 
यह कहना कठिनं है, क्योंकि दोनों के प्रतिपादक वाक्य गीता मे यत्रन्यत्र 
उपलब्ध होते है । ऊपर उद्धृत 'जगत्‌ विपरिवतते? में जगत्‌ के परिणाम का 
समर्थन है। मायावाद के पोषक वाक्य ये हैं--“मेरे अतिरिक्त किचिन्मात्र 
भी दूसरी वस्तु नहीं है! ( मत्तः परतरं नान्यत्‌ किञ्चिदस्ति धनञ्जय ७० ); 
सव कुछ वासुदेव ही है ( वासुदेवः सर्वमिति ७१०), इस संसारवृक्ष का 
जेसा स्वरूप कहा गया है, वेसा विचार काल में पाया नहीं जाता 
( न रूपमस्येह तथोपरभ्यते १५३ )। इनका आशय है कि एक परमात्मा 
के अतिरिक्त और कुछ है ही नहीं । जो कुछ प्रतीत होता है, वह केव 
मायामात्र हे । इस प्रकार दोनों प्रकार के मत के पोषक वाकय गीता में उप- 
लब्ध होते हैं । इसलिए गीता का अपना निजी मत क्या है? गीता किंस 
वाद का समर्थन करती है? इन प्रश्नों का यथार्थ उत्तर नहीं दिया जा 
सकता । तथ्य तो यह है कि गीता के सिद्धान्त वादों से ऊपर रहते हैं, क्योंकि 
वह किसी विशिष्ट सम्प्रदाय का ग्रन्थ नहीं है। गीता एक सार्वभौम ग्रन्थ 
है और इसलिए उसमें नाना मतों की स्थान-स्थान पर उपलब्धि होना कोई ~ 
आङ्चय की वात नहीं है । 
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परा प्रकृति--जीव-तकत्त्व 

जीव को ही परा (उत्कृष्ठ) प्रकृति कहते हैं। अपरा से उत्कृष्ट होने का 
कारण यहु है कि जीव चेतन होता है और अपरा प्रकृति निश्चेतन होती दै । 
यही क्षेत्रज्ञ कहा है--जेसे खेत बीजो को धारण करता है, बेसे ही यह शरीर 
भी किये गए कमो को धारण करता है। 'आत्मा' का विस्तृत वर्णन गीता के 
दुसरे अध्याय मे विशेष रूप से किया गया है । आत्मा के स्वरूप का प्रतिपादक 
यह इलोक नितान्त प्रसिद्ध हैन 


वासांसि जीणीनि यथा बिहाय नवानि गृहणाति नरोऽपर्राण | 


तथा शारीराणि बिहाय जीणीनन्यानि संयाति नवानि देही || 
गीता २।२२ 


जिस प्रकार मनुष्य पुराने वस्त्रो को छोड़कर नये वस्त्रो को 
धारण करता है, उसी प्रकार देही ( --जीव ) जीर्ण शरीर को छोड़कर नये 
शरीर को धारण करता है। यह आत्मा के अमरत्व का सूचक इलोक है । 
जीव स्वयं अधिकारी है। शस्त्र इसे काट नहीं सकते; आग इसे जला नहीं 
सकती; जल इसे गीला नहीं कर सकता, हवा इसे सुखा नहीं सकती । इस 
प्रकार नात्मा अच्छेद्य, अदाह्य, अक्लेद्य तथा अशोष्य है। यह नित्य, सव 
प्राणियों में ब्याप्त होनेवाला, अचछ ओर सनातन है। यह अव्यक्त, 
अञिन्स्य तथा अविकारी है (गीता २।२५ )। जीवत्व के एकरव के विषय में 
गीता एक उपमा की अवतारणा करती है। जैसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को 
प्रकाशित करता है, वेसे ही कषेत्रज्ञ सारे क्षेत्रों को या शरीरों को प्रकाशित 
करता है--- 
यथा प्रकाशयत्येकः करस्नं लोकमिसं रवि; । 
क्षेत्र क्षेत्री तथा क्ररस्नं प्रकाशयति भारत ॥ 
गीता १३।३३ 
यहाँ सूर्य की उपमा सिद्ध करती हैकि क्षेत्री वस्तुतः एक ही होता है। 
गीता के अनुसार जीव भगवान्‌ का सनातन अंश है-- 
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ममेबांशो जीवलोके जीवभूतः सनातनः। --गीता १५७ 


--जीव अंश है ओर भगवान्‌ अंशी है। यह अंशांशी-भाव किस प्रकार 
का ? इस विषय में टोकाकारों में पर्याप्त मत-भेद है । 


ब्रह्म-तत्त्त 
ब्रह्म के विषय में गीता के सिद्धान्त विशेषतः अष्टम तथा त्रयोदश 
अध्यायों में वर्णित है। गीता ब्रह्म के दोनों रूपों--निर्गुण तथा सगुण-- 
से परिचय रखती है, परन्तु वह जानती है कि दोनों एक ही अभिन्न तत्त्व 


हैं--इसीलिए कही-कहीं दोनों रूपों का स्पष्ट वर्णन एक साथ ही किया 
गया है-- 


सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रिय-बिचजितम्‌ । 


असक्तं सवश्रच्चेव निर्गुणं गुणभोक्ठ्‌ च ॥ 
गोता १३।१४ 


इस पद्य का तात्पय है कि ब्रह्म सव इन्द्रिय वृत्तियों के द्वारा विषयों के 
ग्रहण करने मे समर्थ होता है, परन्तु साथ-ही-साथ वह सव इन्द्रियों से रहित 
हैं। वह सब प्रकार के देहादिक-सम्बन्धों से रहित है ( असक्त), परन्तु 
सबको धारण करता है (सर्वभृत्‌ )। वह निर्गुण है और गुणों का भोक्ता 
है--छूप, रस शब्दादिक विषयों का वह उपभोक्ता है। अन्यत्र ब्रह्म के दोनों 
रूपों का स्पष्ट प्रतिपादन है। ब्रह्म भूतों के भीतर तथा बाहर दोनों ओर 
है । वह अचर तथा चर दोनों है । पास में है ओर दूर भी है। दोनों छोरों 
पर उसकी स्थिति है ( गीता १३।१५ ) । 


इस प्रकार ब्रह्म के विषय में बहुत से परस्पर-विरोधी विशेपणों का 
प्रयोग हम गीता में पाते हैं । वह न तो सत्‌ ही है ओर न असत्‌ ( न सन्नासदु- 
च्यते-- १३।१२ )--ऐसा वर्णन एक स्थान पर है तो दूसरे स्थान पर कहा 
गया है कि वह सत्‌ भी है, असतु भी है तथा इन दोनों से परे भी है-- 


अनन्त देवेश जगन्निवास 
त्वमक्षरं सदसत्‌ तत्परं यत्‌ ॥। --गीता ११।३७ 
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इन वर्णनों में किसी प्रकार विरोध की कल्पना करना न्यायसंगत नहीँ 
है। परन्नह्म देश, काल, निमित्त आदि समस्त उपाधियों से विरहित है। 
फलत; उसके लिए ऐसे विश्ञेषणों का प्रयोग भूषण है, दूषण नहीं । गीता 
परब्रह्म के लिए 'अक्षर' तथा “अव्यक्त दोनों शब्दों का प्रयोग करती है। 
इसलिए “अव्यक्त! पद को देखकर प्रकृति का ही संकेत मानना कथमपि 
उचित नही है। 
परस्तस्मात्त भावोऽन्योऽऽ्यकतोऽऽ्यक्तात्‌ सनातनः | 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥ 
गीता ८।२० 
` इस इलोक मे 'अव्यक्त' पद का प्रयोग प्रकृति तथा परब्रह्म दोनों के 
लिए किया गया है । आशय है कि अव्यक्त प्रकृति से परे एक श्रेष्ठ अव्यक्त 
तथा सनातन सत्ता विद्यमान है, जो सब भूतो के नष्ट हो जाने पर भी स्वयं 
नष्ट नहीं होती । यही सत्ता परब्रह्म है, जिसे अगले पद्य में अव्यक्त और अक्षर 
कहा गया है । 
अव्यक्तोऽक्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ । 
गीता ८।२१ 
पुरुषोत्तस-तत्त्व 
पुझ्पोत्तम-तत्व भगवद्गीता का परम रहस्य आध्यात्मिक तत्त्व माना 
जाता है। वह नाना नामों से तथा नाना व्यापारो के कर्तारूप में, गीता में 
वर्णित है। बह कहीं सृष्टि, पालन तथा संहार का कर्ता, कहीं घारण तथा 
पोषण-कर्ता कहा गया है। उसके भिन्न-भिन्न नाम हँ । पुरुषोत्तम, पर- 
भेदवर, परमात्मा, अव्यय तथा ईश्वर आदि उसीके अभिधान हैं--- 
उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परसात्मेत्युदाह्न तः | 
यो लोकत्रयसाविश्य बिभत्येव्यय ईश्वरः ॥ --गीता १५१७ 
इस इलोक में वह परम पुरुष, उत्तम पुरुष, परमात्मा, अव्यय तथा 
ईइवर नामों से एक साथ अभिहित किया गया है। वह तीनों लोकों में 
प्रविष्ट होकर उनका पालन करता है। पुरुषोत्तम के स्वरूप का प्रतिपादक 
गीता का यह महनीय पद्य है 
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यस्मात्‌ क्वरमतीतोऽहम्‌ अक्षरादपि चोत्तमः! 
अतोऽस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः | 
नन गीता १५।१८ 
क्षर से अतीत हुँ तथा अक्षर से उत्तम हूँ। इसलिए लोक 
तथा वेद में मैं पुरुपोत्तम' नाम से प्रसिद्ध हुँ। यह श्लोक अक्षर ब्रह्म और 
पुरुषोत्तम के पार्घक्य को स्पष्ट बतलाता है। जड़ जगत्‌ से भिन्न चेतन 
ब्रह्म को अक्षर ब्रह्म’ कहते हैं, परन्तु जो ईश्वर इस विस्व को व्याप्त करता 
हुआ भी इससे परे है, जगत्‌ के समस्त पदार्थों में स्थित है और साथ-ही- 
साथ उनसे पृथक्‌ भी है, वही ईश्वर “पुरुषोत्तम” है । संक्षेप में, कह सकते 
हैं कि पुरुषोत्तम विश्वानुग तथा विश्वातीत दोनों है । अहम्‌”, “माम्‌! 
आदि शब्दों के अतिरिक्त गीता के विभिन्न इलोको में इसी परम अव्यक्त, 
पर, अविनाशी, नित्य, चेतन, आनन्द, वोध-स्वरूप का वर्णन किया गया है 


अहं कृत्स्नस्य जयतः प्रभवः प्रलयस्तथा । 

मत्तः परतरं नान्यत्त्‌ किश्चिदस्ति धनंजय । 
माय सर्वमिदं प्रोतं सुत्रे मणिगणा इब ॥ - गीता ७।६,७ 
इसका अर्थ यह है कि में ही सम्पूर्ण संसार के उदय तथा अस्त होने का 
कारण हूँ । मुझसे बढ़कर और कोई भी वस्तु नहीं है। सब संसार तथा 
उसके पदार्थ मुझमें उसी प्रकार पिरोये गए हैं, जैसे डोरे में मणि का समु- 
दाय! यह उपमा ध्यान देने योग्य है। मणिमाला में केवल मणियाँ दीस 
पढ़ती हैं। उनको एक सूत्र में पिरोनेवाला डोर दिखलाई नहीं पड़ता, 
परन्तु उसी डोरे के कारण ही बिखरी हुई मणियों में एकता विद्यमान रहती 
हैं। डोरे के अभाव में वे इधर उधर बिखर गई रह॒तीं । ईश्वर की भी ठीक 
यही दशा है। संसार के कण-कण में चेतना का संचार करनेवाला तथा उन्हें 
एकत्र वाध रखनेवाला यही ईश्वर है—पुरुषोत्तम है। आगे चलकर गीता 

कहती है--- 


Ss 


न 


न्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहम्‌ अमृतस्याव्ययस्य च । 
शाश्वतस्य च घर्मस्य सुखस्यैकान्तिकस्य च ॥ 
गीता १४२७ 
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मैं ही अविनाशी परब्रह्म का, अमृत का, नित्य धाम का, नित्य धर्म 
का, तथा अखण्ड एकरस आनन्द का आश्रय हुँ। यहाँ ईश्वर के स्वरूप 
का विशिष्ट वर्णन है। गीता के अनुसार तत्वमीमांसा का यह संक्षिप्त 


निरूपण है । 
( २ ) गीता का साधन-माग 


नाना जीवों के लिएं उनकी अभिरचि के मंगल-साधन के निमित्त 
गीता ने अपने साधन-मार्ग का विशिष्ट प्रतिपादन किया है। तीन योगों का 
प्रतिपादन तीन प्रकार के जीवों के लिए गीता बहुशः करती है। हम भी 
यहाँ इस योगत्रयी का वर्णन क्रमशः करेगे । यह योगन्रयी है-- 


१, कर्मयोग, २. ज्ञानयोग, ३. अक्तियोग । 


गीता में कर्मयोग 

भारतीय दर्शन के इतिहास में 'कर्म-मीमांसा के आग्रही मीमांसक 
लोग ज्ञान की अपेक्षा कर्म को ही सर्वाधिक महत्त्व देठे हैं। वे तो ज्ञानमार्ग 
उपनिषदों का भी तात्पर्यं कर्मयोग के समर्थन में ही वतलाते हैं। गीता का 
'कूर्मयोग? मीमांसकों के 'कर्मवाद” से सर्वथा भिन्न है। मुख्य भेद यह है कि 
जहाँ मीमांसक स्वर्ग की प्राप्ति के लिए यज्ञयाग के विधान तथा. अनुष्ठान 
को उपादेय मानते हैं, वहाँ गीता उसे कर्तव्य-कर्म समझकर निष्काम-बुद्धि से 
करने का उपदेश देती है। जहाँ 'कर्मवाद' में स्वार्थ तथा आसक्ति की 
भावना है, वहाँ 'कर्मयोग' में निःस्वार्थ तथा अनासक्ति का भाव है। 


गीता सिद्धि-लाभ का उपाय स्वकर्म के अनुष्ठान को मानती है-- 
यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सर्वमिदं ततम्‌! 


स्वकर्मणा तमभ्यच्ये सिद्धि बिन्दति सानबः ॥ 
गीता १८।४६ 


इस इलोक का आशय है--“प्राणिमाच को जिससे प्रवृत्ति हुई है, ओर 
जिसने सारे संसार का विस्तार किया है अथवा जिससे यह जगत्‌ व्याप्त है, 
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उसकी स्वकर्म से ( स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले कर्मो के द्वारा, केवल वाणी 
अथवा फूलों से नहीं ) पुजा करने से मनुष्य को सिद्धि प्राप्त होती है। 
इस प्रकार प्रतिपादन किया गया कि चातुर्वण्यं के अनुसार प्राप्त होनेवाले 
कर्मों को निष्कामबुद्धि से अथवा परमेश्वरार्पण बुद्धि से करना विराट 
स्वरूपी परमेश्‍वर का एक प्रकार का यजन-पुजन ही है। इसी से सिद्धि मिल 
जाती है । 


इस इलोक मे दो शब्दों पर विशेष ध्यान देना चाहिए,-- १. स्वकम, 
२. स्वकर्म से भगवान्‌ की अभ्यचना । अपनी-अपनी प्रकृति के अनुसार 
नियत किये गए जो वर्णाश्नम-धर्म अथवा सामान्य मानव-धर्म है, वे ही 'स्वकर्म 
कहे जाते है । गीता मे 'स्वकर्म? के लिए अनेक पर्यायवाची शब्द मिलते है, यथा 
स्वधम, सहज कम, नियतं कर्म, स्वभावजं कर्म, स्वभावनियतं कर्म आदि । 
स्वकर्म के अनुष्ठान पर गीता का पूर्ण आग्रह है। जिस समाज मे हम पैदा 
हुए हैं तथा अपने गुण, कर्म, स्वभाव के अनुसार जिस वर्ण और आश्रम में 
हमारी स्थिति है, उसके कर्मों का विधिवत पालन करना हमारा परम ध्येय 
होना चाहिए । जो लोग दूसरे के धर्म पर दृष्टि डाले रहते है, उनसे गीता का 
उपदेश है कि अच्छी प्रकार आचरण किये बिना दूसरे के धर्म के पालन करने 
की अपेक्षा गुणरहित स्वधर्म का पालन श्रेष्ठ होता है; स्वभाव से नियत कर्म के 
करने से कभी कोई व्यक्ति पाप को प्राप्त नहीं कर सकता ( गीता १८४७ )। 
अपने धर्म मे यदि दोष भी दिखलाई पड़ता हो तो उसका चजन कभी नहीं 
करना चाहिए, क्योंकि सब कर्म ' किसी-न-किसी दोष के द्वारा सदा आवृत 
रहते है--अग्नि को धुम के समान । थोड़ी-सी आग क्यों न हो; उसके साथ 
धुम का रहना अनिवार्य है। दोनों का नित्य साहचर्य है। कर्म तथा दोष का 
भी सम्बन्ध इसी प्रकार है। यह सम्बन्ध जानकर भी तथा प्रत्यक्ष रूप से 
अपने कर्म को सदोप देखकर भी साधक को चाहिए कि स्वभाव से नियत 
कम का परिहार कभी न करे ( गीता १८।४८ )। यह तो हुई गीता के अनुसार 
स्वधम’ या 'स्वकम' के पालन की अनिवार्यता । अव इसी कर्म के द्वारा 
भगवान्‌ की अचना किस प्रकार'की जा सकती है, इसपर भी ध्यान देना 
चाहिए । पै 


+ 
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स्चकमे से भगवान की अचेना 

जगन्नियन्ता ने इस जगत्‌ का निर्माण किया है ओर प्राणियों के जीवन- 
निर्वाह की सुन्दर व्यवस्था की है। इसकी इच्छा है कि प्राणी अपनी वर्त- 
मान स्थिति के अनुकूल कार्यो का विधिवत्‌ पालन करे यदि वह ऐसा न 
करेगा तो भगवान्‌ के विधि-विधान में अव्यवस्था हो जायगी और संसार 
का यह यन्त्र अपनी धुरी से हटकर छिन्न-भिन्न हो जायगा । अतः घाणी के 
लिए 'स्वकर्म' का अनुष्ठान करना नितान्त आवश्यक है, परन्तु इन कर्मों 
का आवश्यक अनुष्ठान भी उसे अनासक्त चुडि से करना चाहिए। 'आसक्ति’ 
ही घुरी वस्तु है, जो कर्म को बन्धन के रूप में प्रस्तुत कर देती है। इरू 
आसक्ति का त्याग ही कर्म के बन्धतरूप को कारने में समर्थ होता है। 


पतिब्रता का हृष्टान्त यहां दिया जा सकता हे। पतिब्रता स्री अपने 
पति को ही सर्वस्व समझकर, उसका सर्वदा चिन्तन किया करती है और 
पति की ही आज्ञा के अनुसार पत्ति के ही लिए मन, वचन तथा शरीर से 
कर्म किया करती है। जीव की भी ऐसी ही उदात्त भावना होनी चाहिए। 
परमेश्वर ही जीव का सर्वस्व है, यह जानकर जीव को चाहिए कि वह सदा 
परमेश्वर का चिन्तन करता हुआ, परमेश्‍वर की आज्ञा के अनुसार मन, 
वाणी और शरीर के द्वारा परमेश्‍वर के ही प्रसन्नार्थं अपने स्वाभाविक 
कमो का विधिवत्‌ आचरण करे। उन कर्मो का फल कभी अपने भोग की 
वस्तु न समझे, प्रत्युत वह भगवान्‌ को ही अर्पण कर दे--'कर्सणा तमभ्यच्य 


का यही तात्पर्यं है। कर्म का फल हमें नही मिलेगा, इस कारण न कर्मके 
अनुष्ठान मे किसी प्रकार का शंथित्य तथा न मन में किसी प्रकार का अवसाद 


आना चाहिए; प्रत्युत पूण आस्था से, पूर्ण परिश्रम से तथा अपुव उत्साह से 
कमों का अनुष्ठान करते रहना चाहिए, परन्तु फल का समर्पण कर देना 
चाहिए उस भगवान्‌ को, जो हमारे हूदय-देश में सदा विद्यमान रहता है 
तथा यन्त्राख्ढ प्राणियों को अपनी माया के द्वारा सवंदा घुमाया करता है 
{ गीता १८६१ )। जीव परमेश्वर के हाथ से संचालित एक यन्त्र मात्र है। 
ऐसे अन्तर्यामी तथा सर्वशक्ति-सम्पन्न परमेश्वर को कर्म-फलों को समर्पण 
करने से उन फलों में और भी अधिक सामथ्य तथा व्याप्ति चली आती है--- 
यह निविवाद हे। 
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गीता के अनुसार संसार के प्राणियों को हम दो भागों में वाँट 
सकते हैं-१. सक्त तथा २. युक्त । दोनों स्वकर्म का अनुष्ठान करते हैं, 
परन्तु दोनों की दृष्टि में महान्‌ अन्तर होता है। गीता के द्वारा निदिष्ट 
खाधना-मागे का तात्पर्य यही है कि 'सक्त' पुरुष युक्त पुइष बन जाय । 'सक्त' 
वुरुष वह है, जो संसार के कामों में सर्वया आसक रहता है और जिसके 
काम अपने लाभ तथा अपने अनुराग की भावता और कामना केद्वारा ही 
प्रेरित किये जाते है । वह अपने समय तथा परिस्थितियों का दास होता है 
और वह अपने जीवन को उन्हींके संकेत पर चलाता रहता है । वह अपने 
को घर तथा समाज एवं देश के सम्बन्धों में जकड़े रहता है, मानो ये 
सम्बन्ध सर्वदा वर्तमान रहनेवाले हों । तात्पर्य यह है किं “सत्रत' संसार का 
साधारण प्राणी होता है, जो न कभी भूत पर दृष्टि रखता है ओर न भविष्य 
पर, प्रत्युत वतमान को ही वह अपने जीवन का लक्ष्य बनाये रहता है। 
उसके हृदय में काम की भावना अपना राज्य जमाये रहती है और उसके 
समस्त कार्यो के अन्तराल मे यह भावना जागरूक रहती है। परन्तु यह 


] 
प्र 


काम आत्मा का सबसे बडा शत्रु होता है। काम की उपमा गीता में 'दुष्पुर 
अनल' के साथ की गई है । काम वह आग है, जो कभी बुझना जानती ही 
नहीं, क्योंकि एक काम ( वासना ) के पूरा होते पर दूसरा काम (वासना ) 
सामने आ धमकता है । उसकी कभी समाप्ति ही नहीं है। इसको वश , में 
रखने की आवश्यकता है तभी मानव वास्तव में सच्चा 'युक्त' पुइष 
चन सकता है । युक्त का अर्थ है--काम के ऊपर संयम रखनेवाला व्यक्ति । 
काम हमको यदि खीचकर आगे बढ़ाता चलता है तो हम उस क्षण मे सक्त 
हैं। परन्तु यदि हमने ज्ञान के द्वारा काम के यथार्थ विध्वंसक रूप को जान- 
कर उसे अपने वश मेकर लिया तो समझ रखिये हम !युक्त' बनने के 
शोभन मार्ग पर चल रहे है। आज का मनोवैज्ञानिक 'काम' के महनीय 
प्रभाव को जितना व्यापक समझता है, गीता भी उसे उसी रूप में मानती 
है। गीता का यह विपय-विइलेषण पूर्ण मनोवैज्ञानिक है और हनारी प्रवृत्तियों 
का तथा मनोभावों का वझ ही सुन्दर युक्ति युक्त तथा सांगोपांग विवेचन 
अस्तुत करता है । गीता के अनुसार 'युक्त' होने की प्रक्रिया यही है-- 
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शक्नोतीहैव थः सोढुं धाक्‌ शरीरविमोक्षणात्‌ । 
कामकोधोद्भबं वेगं स युक्तः स सुखी नरः गीता ५।२३ 


मनोविज्ञान की दृष्टि से यह इलोक बड़े महत्व का है। आधुनिक 
-- मनोविज्ञान वताता है कि काम तथा क्रोध का भाव चुपकेन्से हमारे मन 
में किसी कारण विशेष को लेकर उत्पन्न हो जाता है और अनन्तर हमारे 
पूरे शरीर पर अपना प्रभाव जमा लेता है। मन की वृत्तियाँ अपनी-अपनी 
अभिव्यक्ति शरीर के द्वारा ही प्रकट करती है। हमारे मन के जेसे भाव 
होते है, उनका संकेत हमारे शरीर में सद्यः अथवा कालान्तर में होने लगता 
है। गीता के अनुसार यही 'शरीर विमोक्षण’ है, अर्थातु शरीर में मनोभावों 
के प्रभाव का विशेष रूप से मोक्षण होना-छोड़ना-च्याप्त करना है। 
रीता बतलाती है कि बही व्यक्ति युक्त तथा सुखी है, जो काम तथा 
कोध से उतपन्न वेग को शरीर में फैलने से पहले ही सहने मे समर्थ होता 
है। विष यदि शरीर मे फेल जाता है तो उसका निवारण बहुत कठिन होता 
है, परन्तु वह शरीर मे आने के साथ-ही-साथ ध्वस्त कर दिया या रोक दिया 
जाय, तव वह प्राणी उसके विषम परिणाम से वच जाता है तथा मुखी होता 
है। ठीक यही दशा काम-कोध के वेग की भी होती है । गीता का यह इलोक 
मनोविज्ञान के हढ़ आधार पर खड़ा है ओर 'प्राक शारारबिमोक्षणात्‌? 
( शरीर में प्रभाव को पूर्णतया व्यापक होने से पहले) का पूर्वोक्त कर्थ ही 
उचित प्रतीत होता है । 'शरीर के नाश होने से पहले” अथ करना ठीक नहीं 
जेंचता और ऐसा करने से 'इहैव” पदों का स्वारस्य भी नहीं जमता। अतः 
गीता के अनुसार पुरुष तभी 'युक्त' हो सकता है जब वह अपने काम तथा क्रोध 
के वेग को रोककर अपने चित्त को इन बुरी चृत्तियों से सदा के लिए बचाता 
है । वह तभी सुखी हो सकता है । 


गीता के कम-माग के प्रसंग में एक-दो बातों पर ध्यान देना आवश्यक 
है। गीता के अनुसार आदर पुरुष का निर्देश तीच स्थलों पर तीन भावों से 
किया गया है। १. स्थितप्रज्ञ (दूसरा अध्याय), २. भक्त ( वारहवां 
अध्याय ), ३. गुणातीत ( चोदहवां अध्याय )। ऐसे पुरुष की एक बड़ी 
पहिचान है कि वह “सर्वारम्भपरित्यागी' होता है (गीता १२१६) । 
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इस शब्द का अर्थ तो आपाततः यही प्रतीत होता है कि वह सब आरम्भों 
का अर्थात्‌ कर्मो का परित्याग करनेवाला होता है! ऐसा अर्थ तो प्रतिपादित 
सिद्धान्त के साथ कभी भी मेल नहीं खा सकता । 'सर्वारिम्भ परित्यागी' पुरुष 
तो निद्योगी, आलसी तथा निकम्मा होगा और वह किसी भी समाज का योग्य 
सभासद नहीं बन सकता । ऐसी दशा में इस विशेषण का कुछ अतिरिक्त 
आशय होना चाहिए । गीता का स्वारस्य गीता से ही निकलता है, पूर्वापर . 
के चिन्तन से तथा शब्दों के अर्थ-तारतम्य से। गीता ने इस सिद्धान्त का 
वर्णन ४१९, १८।२, १८।४८, १८।४९ में किया है, जिसके प्रकाश में 
इस शव्द का यथार्थ उद्भासित होता है । पण्डित का लक्षण करते हुए गीता 
कहती हैन 
यस्य सर्वे समारम्भाः कामसंकल्पवर्जिता: । 
ज्ञानास्निदगधकमोणं तमाहुः पण्डितं चुधाः॥ --गीता ४१९. 

जिसके सम्पूर्ण कार्य काम तथा संकल्प से रहित होते हैं तथा ज्ञान-रूपी 
अग्नि हारा जिसके कर्म दग्ध हो जाते हैं, वही वस्तुतः “पण्डित? कहा गया 
हे। यहाँ पर स्पष्ट ही आरम्भों को काम-संकल्प से वर्जित करने का उपदेश 
है। इसी इलोक के प्रकाश में “सर्वारम्भ परित्यागी? का अर्थ होगा चह 
व्यक्ति, जी काम्य कमो का परित्याग करता है। काम ही मन को विदूषित 
करनेवाली मनोवृत्ति है। वह मन को अपने चंगुल में करके उसे अस्त-व्यस्त 
तथा उच्छिन्न मागे का पथिक बना देता है। इसलिए काम के निग्रह पर गीता 
का इतना आग्रह है । 

कर्म में एक भयानक विषदंत है, जिसे तोड़ना नितान्त आवश्यक 
होता है और वह है फल की आसक्ति। जबतक हम इस आसक्ति को दुर 
नहीं करते, तवतक कर्म बन्धन से हीन नहीं हो सकता । फलासक्त कर्म 
बन्धन है और फलासक्ति-रहित कर्म वन्धन-विहीन है। गीता के कर्म- 
विषयक सिद्धान्त का यही निष्कर्प है। कर्म से कभी भी हमे छुटकारा नहीं 
मिल सकता ! कर्म तो हमें करना ही पड़ेगा । तब ऐसे ढंग से उसे करना 
चाहिए कि जिससे वह कभी भी बन्धन उत्पन्नही न करे। ऐसी दशा में. 
फल की , आसक्ति छोड़ने से भिन्न कोई दूसरा मार्ग नहीं है और .यह सव्र. 


भू 
____[__[__._.. गीता का उल्वहज्ञान |]... ३२ 
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सम्भव है जब कर्म भगवान को अपित किये जाते है। इस प्रकार पूर्वापर विचार 
करने से गीता का प्रशस्त कर्म-मार्ग अपने पूर्ण वैभव के साथ हमारे सामने प्रकट 
हो जाता है । कर्म के विषय में भगवान्‌ का यह वाकय हमारे जीवन का आदी 
होन चाहिए -- 


यत्‌ करोपि यदश्नासि यब्जुहोपि ददासि यत्‌ । 
यत्‌ तपस्यसि कोन्तेय तत्‌ कुरुष्व मदर्पणम्‌ ॥--गीता ९।२७ 
इस इलोक का तात्पर्यं यह है कि जीव जो भी कर्म करता है, जो कुछ 
भी खाता है, जो कुछ भी देता है, जो हवन करता है तथा जो तपस्या करता 
है तथा पुण्य कमो का सम्पादन करता है उन सब कर्मो को मुझे समर्पण 
कर दे। भगवान्‌ के समर्पण के द्वारा हम कर्म के फल को बन्धनहीन बना 
सकते है । 


निष्काम कमे 
कर्म-योग का उपदेश गीता की अपनी विशिष्टता है! गीता की दृष्टि में 
कर्म का इस प्रकार कुशलता से सम्पादन करना कि वह बन्धन न उत्पन्न करे, 
“योर? कहलाता है । योगः कमसु कोशलम्‌? का यही तो तार्प्यं है। 
साधारण कर्मवाद को कमे-योग में प्रवतित करने के लिए तीन सोपानों की 
आवश्यकता होती हे-¬ ; 
१, फल की आकांक्षा का वर्जन । 
२. कतृत्व के अभिमान का परित्याग । 
३. ईश्वर को कर्म का समर्पण करना । 
गीता के अनुसार 'कम-योग? की चतुःसूत्री इस प्रसिद्ध इलोक में निविष्ट 
की गई हें-- 
कर्मण्येबाधिकारस्ते, मा फलेपु कदाचन । 
मा कर्सेफलह्देतुर्भूमी ते सङ्गोऽस्त्बकर्मणि ॥---गीता २।४७ 
इस इलोक के चार पाद चार सूत्रों के समान हैं— 
पहले पाद का अर्थ है --तुम्हारा कर्म में ही अधिकार है । 
डूसरे पाद का अर्थ है--फलों में तुम्हारा अधिकार कभी नहीं है । 
तीसरे पाद का तात्पर्य है-कर्मो के फछ की वासनावाले भी मत वनो । 
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इसका अर्थ यह है कि पहले दोनों पादों में अधिकार की बात्त बतलाई गई है 
कि तुम्हारा अधिकार कर्म मे है, कर्म के फल में नहीं है । यहाँ एक नई बात 
बताई गई है कि अपने चित्त में कर्म के फल की वासना भी मत रखो, क्योंकि 
ऐसा करने से भी जीव बन्धन में पड़ता है । 


चौथे पाद का अर्थ है--तेरी अकर्म ( कर्म न करने) में प्रीति न होवे। 
असली बात यह है कि मनुष्य को कर्म की ओर प्रवृत्त करानेबाली फल की 
आकांक्षा ही होती है । खेत के जोतने-बोने से अनाज उत्पन्न होगा और इसीलिए 
किसान इस काम मे प्रवृत्त होता है । जब फल का ही निषेध कर दिया गया, 
तव साधारण रीति से किसान उस काम से हट जाता है और काम करने से 
अपना मुँह मोड़ रेता है। वह आलस्य में पड जाता है। यही सामान्य मार्ग 
है । इसलिए गीता का उपदेश है कि दोनों छोरों से वचना चाहिए । न तो कमं 
के फल में आसक्त होना चाहिए मर न अकर्म में ही मन लगाना चाहिए । उसे 
मध्य मार्ग का ही अवलम्वन करना चाहिए । यह मध्यम मार्ग है--प्रेम, श्रद्धा 
तथा परिश्रम के साथ कर्म करना तथा साथःही-्साथ उससे होनेवाले फल की 
इच्छा या कामना न करना । 


त्याग या संन्यास के विषय में गीता के अनुसार चार मत छक्षित होते 
हैं-- 
काम्यानां कर्मेणां न्यासं संन्यासं कवयो विदुः । 
सर्वकर्मफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणाः ॥--गीता १०९ 
स्याञ्यं दोषवदित्येके कमे प्राहुर्मनीषिणः । 
यज्ञदानत्तपः कमे न त्याज्यमिति चापरे ॥--गीता १८।३ 
| १, पण्डितजन तो काम्य कर्मो के त्याग को संन्यास जानते हैं । 'काम्य' का 
अथ है कामना या इच्छा की पूर्ति के निमित्त किया गया कर्म । स्ती, पुत्र, धन 
आदि प्रिय वस्तुओं की प्राप्ति के लिए तथा रोग, संकट, आदि अनथों के 


निवारण के लिए जो यज्ञ, दान, तप और उपासना आदि कर्म किये जाते हैं 
उनका नाम काम्य कर्म है । 


२. कितने ही विचारशील पुरुष सव कमो के फल के त्याग को त्याग 
कहते है। ईश्वर की भक्ति, देवताओं का पूजन, माता-पिता आदि गुरुजतों की 
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सेवा, यज्ञ, दान और तप, वर्णाश्रम के अनुसार आजीविका हारा गृहस्थी का 
निर्वाह एवं शरीर के भरण-पोषण के लिए खान-पान आदि जितने कर्तव्यकर्म 
है, उन सवमे इस लोक परलोक की सम्पूर्ण कामनाओ के त्याग का नाम 'कर्म- 
फरू-त्याग? है । 

३. कछ विद्वानों का मत है कि सभी कर्म दोषयुक्त होते हैं और इससे चे 
त्यागने योग्य हैं । 

४ चौथा मत उन लोगों का है, जो यज्ञ, दान तथा तपरूपी कर्मो के त्याग 
को अनुचित मानते हैं तथा इनका सम्पादन उचित मानते है । 


ऐसी परिस्थिति में गीता का निश्चित मत इस इलोक में निदिष्ट किया 
गया है-- 
कार्यमित्येव यत्‌ कर्म नियतं म्रियतेऽञ्जुन । 
सङ्गं त्यक्त्वा फलं चेव स त्यागः सात्त्विको मतः ॥ 
गीता १८।९ 
'नियतं कर्म! का अर्थ है, वे कर्म जो स्वधर्म के अनुसार स्थिर कर दिये 
गए हुँ । वर्ण, आश्रम, स्वभाव तथा परिस्थिति के अनुसार जिस मनुष्य के लिए 
जो-जो कर्म शास्त्र में आवश्यक कर्तव्य बतलाये गए हैं, उन्हींका नाम यहाँ 
"नियत कर्म? है । इन कर्मो को कतव्य-बुद्धि से करना चाहिए अर्थात्‌ ये कर्म- 
शास्त्र के द्वारा विहित हैं, अतएवच अवश्य करणीय है; इसी बुद्धि से इन कर्मो काः 
सम्पादन करना चाहिए । साथ-ही-साथ संग तथा फळ दो वस्तुओं को भी छोड़ 
देना चाहिए । गीता में 'संग' शब्द का प्रयोग सदा ही “आसंग' या आसक्ति के 
अथ मे किया गया है। आसक्ति बुरी वस्तु है। आसक्ति में पड़ा हुआ प्राणी' 
दोषों को कभी नहीं देखता । इसलिए मनुष्य को चाहिए कि बह फल को तथाः 
आसक्ति को छोडकर ही कर्तव्यन्बुद्धि से झास्विहित कर्मों का सम्पादन करे । 
यही सच्चा त्याग है । “निष्काम? कर्म के विषय में गीता का यही सर्वमान्य 
सिद्धान्त है । 
गीता यें ज्ञान-योग 
गीता में ज्ञाननिष्ठा सांख्यनिष्ठा के नाम से अभिहित की गई है। कर्म- 
योग और भक्तियोग के समान ही गीता में ज्ञातयोग का स्थान-स्थान परं 
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चर्णव किया गया है । सांख्य भी ज्ञानयोग का प्रतिपादक दर्शन हे, परन्तु 
गीता का ज्ञानयोग उस योग से नितान्त भिन्न है। सांउ्य-मत में मोक्ष-प्राप्ति 
का साधन प्रक्कति-पुरुष का विवेक जान है, परन्तु गीता के अनुसार ज्ञान है 
आत्मा की एकता का पूर्ण अनुभव । इस ज्ञान की दो दिशाएँ हैं--पहली 
दिशा है आत्मा को सव प्राणियो मे देखना । विञ्व के सब प्राणियों में एक 
ही अभिन्न आत्मा वास करता है, यह जानना ज्ञान की एक दिशा है 
( सवंभूतस्थसात्मानम्‌ ) | दूसरी दिशा है-एक ही आत्मा में सब भूतों का 
अत्यक्ष करना ( सर्वभूतानि चात्मनि ) | इन दोनों में पहला ज्ञान तो सुलभ 
हैं। वह पण्डितो को सामान्यतः हो जाता है, परन्तु दूसरा ज्ञान तो बड़ा कठिन 
है, और इसी कठिन ज्ञान को सुलभ बनाने के लिए भगवान्‌ ने अर्जुन को 
अपना विराट्‌ रूप दिखलाया। इस रूप का दर्शन इन चर्मचक्षुओं के दवारा 
नहीं किया जा सकता । इसीलिए श्रीकृष्ण ने अर्जुन को अपने ऐस्वर्यमय रूप 
को देखने के लिए दिव्यचछु दिया था ( दिव्यं ददामि ते चक्षुः पश्य से योग- 
स्वरम ) | इस दिव्य चक्षु के सहारे अर्जुन ने देखा एक ही स्थान पर 
समस्त जगत्‌ को । इस प्रकार अर्जुन को आत्मा के एकत्व का ज्ञान परिपूर्ण 
हुआ । 
गीता शुष्क ज्ञानी को महत्व नहीं देती । ज्ञानी वही सच्चा होता है, जो 
भगवान्‌ में अनन्य भक्ति रखता है (तेपां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्ति- 
विशिष्यते ५।१७ ) | इसीलिए चार प्रकार के भक्तों में जानी भक्त गीता की 
इष्टि से वड़ा ही महनीय होता है। वह तो भगवान्‌ की अपनी ही आत्मा 
होता है ( ज्ञानी त्वात्मेब मे सतम्‌ ७१८) । ज्ञानी भी बहुत-से जन्मों के 
अन्त में भगवान्‌ को पाता है । वह महात्मा तो बहुत ही दुभ है, जो जगत्‌ के 
समस्त प्राणियों को “वासुदेव या भगवान्‌ का रूप समझे-- 


बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्‌ मां प्रपद्यते । 
वासुदेवः सवमिति स महात्मा सुदुलेसः ॥ 
—गीता ७१९ 


जान के द्वारा साधक़ों के पाप धुळ जाते हैं, जिससे उनकी वुद्धि भगवन्मयी 
हो जाती है ( तद्बुद्धयः ) उनका चित भगवान में सदा रमण करता है। 
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{ तदात्मानः ), उनकी स्थिति भगवान्‌ में नित्य रहती है (तन्निष्ठाः), 
भगवान को ही वे परम आश्रय मानकर उनके शरण में रहते है ( तत्परायणः ) 
ऐसे ज्ञानी पुरुषों को मोक्ष प्राप्त हो जाता है, जिससे वे संसार में जन्म नहीं 
लेत्ते-- 
तदूबुद्धयस्तदात्मानस्तन्निष्ठास्तत्परायणा: । 
गच्छुन्त्यपुनरावृत्ति ज्ञाननिर्धुतकल्सषाः ॥--गीता ५१७ 


गीता के अनुसार “समत्व ज्ञान? ही उच्च कोटि का ज्ञान माना गया है 
और पण्डित--विवेक-बुद्धि से समन्वित प्राणी वही है, जो समत्व में प्रतिष्ठित 
है । 'पण्डित' का लक्षण गीता के इस प्रख्यात इलोक में इस प्रकार है-- 


विद्याविनयसम्पन्ने त्राह्मणे गति हस्तिनि । 
झुनि चेच श्वपाके च पण्डिताः समदर्शिनः ॥--गीता ५१५ 


पण्डित वही है, जो विद्या और विनय से युक्त ब्राह्मण में, गाय में, हाथी में, 
कुत्ते मे, और चाण्डाल में समदर्शी होता है अर्थात्‌ इन विभिन्न पदार्थों के भीतर 
वह एक ही आत्मा का दर्शन करता है। यह पण्डित ही ज्ञानी का पर्याय है, 
अर्थात्‌ यही ज्ञानी का लक्षण है । 


समता ही एकता है और यही परमेश्‍वर का स्वरूप है । इसमें स्थित हो 
जाने का ही नाम 'ब्राह्मी स्थिति? है । इस दशा के वर्णन में गीता कहती है कि 
जो पुरुष प्रिय को पाकर हषित नहीं होता और अप्रिय को पाकर उद्विंग्ग नहीं 
होता, ऐसा स्थिर बुद्धि और संशयरहित ब्रह्मवेत्ता पुरुष सञ्चिदानन्द-घन 
परमात्मा में एकीभाव से स्थित है-- 


न प्रहष्येत्‌ प्रियं प्राप्य नोद्विजेत प्राप्य चाभियम्‌ । 
स्थिरबुद्धिरसंमूढो ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मणि स्थितः ॥ 
गीता ५२० 
जीवन्मुक्त ज्ञानी का यही आदश स्वरूप गीता में है । 
भक्ति-योगा 
गीता ने भक्ति को भगवत्प्राप्ति के साधनों में विशेष महत्त्व दिया हे। 
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मधुसूदन सरस्वती के अनुसार गीता के मध्यपप्ट अर्थात्‌ बीचवाले छः 
अध्यायों--७ अ० से लेकर १२ अ० तक--में भक्ति का ही साधन रूप में 
वर्णन किया जाता है। विराट रूप के दर्शन की प्राप्ति किन साधनों से होती 
है? इस प्रइन के उत्तर में भगवान्‌ ने स्पष्ट ही कहा है कि ऐसा रूप देखा 
जा सकता हैन तो वेदों के द्वारा, न तपस्या के द्वारा, न दान से और न यज्ञ 
करने से ( ११।५३ ) ! इसका सर्वाधिक श्रेष्ठ एक ही उपाय है अनन्या भक्ति— 


भक्त्या त्वनन्यया शक्य अहमेवंबिधोऽज्जुन । 
ज्ञाहुँ द्रष्टुं च तत्त्वेन प्रवेष्टुं च परन्तप ॥ 
गीता ११।५४ 


'अनन्या? का तात्पर्य है वह भक्ति जो भगवान्‌ को छोड़कर किसी दूसरे 
के प्रति नहीं की जाती । इस अनन्या भक्ति के द्वारा विराट रूपी भगवान्‌ का 
ज्ञान, तत्त्वतोदशन तथा प्रवेश हो सकता है । इस इलोक में वर्णित फलों में 
क्रम विकास बड़े महत्त्व का है--ज्ञान, दशन तथा प्रवेश । ज्ञान होने की दशा 
में साधक ज्ञेय वस्तु को जान तो जरुर लेता है, परन्तु वह उससे बाहर ही 
रहता है । ज्ञान किसी वस्तु के परोक्ष ज्ञान का सूचक है । इसके आगे होता है--- 
दशन । दशन के समय ज्ञाता ज्ञेय के सामने खडा होता है अर्थात्‌ वह आमने- 
सामने खडा होकर ज्ञेय के रूप को यथार्थ रूप से जान जाता है कि ज्ञेय का 
स्वरूप केसा है। इससे आगे की साधन-दशा है प्रवेश की । इस कोटि में साधक 
इष्ट के भीतर प्रवेश कर उसके साथ एकरूपता धारण कर लेता है। ये तीनों 
साधना के क्रम हैं, जिनमें से साधना प्रवृत्त होकर अपनी चरम कृतार्थता प्राप्त 
करती है! ऊपर के इलोक का विशद तात्पर्य यही है कि भगवान्‌ के ज्ञान में 


दशन म तथा प्रवेश में अनन्या भक्ति ही एकमात्र साधन है । 'अनन्या भक्ति 
का स्वरूप भी गीता इस इलोक में वतलाती है— 


मत्करमक्रन्मत्परमो सद्‌-भक्तः संगवर्जितः । 
निबरः सबसूतेषु यः स सामेति पाण्डव ।।--गीता ११५५ 


इसमें भक्ति की अनन्यता के लिए पाँच लक्षणों का निर्देश किया गया 
3 _ 
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( १) सत्‌ कमंक्कत ( मेरे लिए कर्मों का करनेवाला )--यज्ञ, तप, दान 
आदि कर्तव्य कर्मों का अनुष्ठान ऐसी भावना से करना चाहिए कि ये सब कर्म 
भगवान के है । भगवान के निमित्त किये जाते हैं । 

( २) मत्परमः ( मेरा ही आश्रय माननेवाला )--भगवानु ही चरम गति 
हैं; वे ही आश्रय हैं, साधक के जीवन का संचालन उन्हीं के समर्थ हाथों में हे 
ऐसा माननेवाला तथा उनकी प्राप्ति के लिए सन्तत उद्यमी व्यक्ति मत्परमः? 
कहलाता है । 

(३ ) मद्धक्तः ( मेरी भक्ति करनेवाला )--मानव के हृदय में जितना 
अनुराग है, जितनी रागात्मिका वृत्ति है, उतनी भगवान मे ही लगानी 
चाहिए। 

( ४) संगबजितः ( आसक्ति से रहित )--विषयों में आसक्ति रखनेवाला 
प्राणी सर्वदा बहिमुंख बना रहता है। वह बाहरी चीजों में ही अपना मन 
लगाता दै । जगत्‌ का प्रपंच ही उसके मन को अपनी ओर खींचे रहता है, परन्तु 
संगवर्जित व्यक्ति भगवान की ओर अन्तर्भुख होता है । 

( ५ ) निर्वेरः सबेभूतेषु ( सब प्राणियों में बेर-विरोध से रहित )--बैर 
प्रेम का विरोधी भाव है । चेर करने वारा क्या प्रेम कर सकता है? प्रेम के 
लिए हृदय का औदार्य चाहिए; चित्त की कोमलता चाहिए; मन का मादव 
चाहिए । ऐसी बृत्ति धारण करने पर ही प्रेम में गाढता तथा विशुद्धता 
आती है । इसलिए सब प्राणियों से चेर-रहित होना भी एक आवश्यक 
सद्गुण है । 

इन्हीं गुणों को धारण करने पर साधक भगवान्‌ में 'लनन्या भक्ति पा 
सकता है भौर उस परम दुर्लभ भक्ति का अमृत फल भगवान्‌ की सम्यक्‌ 
उपलब्धि ही है । 
शरणाराति 

गीता में भक्तियोग का उपदेश निजी विशिष्टता रखता है । 
इसका एक कारण है । गीता भक्ति-प्रधान ग्रन्थ है तथा वेप्णवधर्म के 
माननीय आगम ग्रन्थों में अन्यतम है । गीता का आदि तथा -अन्त, प्रारम्भ 
और पर्यवसान भक्ति में ही है। आरम्भ में अर्जुन अपनी दयनीय मानस 
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स्थिति का वर्णन करते हुए जो प्राथना करता है, उसमें भक्ति की ओर स्पष्ट 
संकेत है--शिष्यस्तेऽहं शाधि मां त्वां प्रपन्नम्‌ ( २७ )--मैं तुम्हारा शिष्य हूँ । 
मैं तुम्हारी शरण में आया हूँ और इसलिए मुझे उपदेश दीजिये कि मे क्या करूं ? 
गीता के अन्त मे भगवान्‌ ने शरणागति का उपदेश दिया है। इस प्रकार 
शरणागति के ऊपर गीता का विशेष आग्रह दीख पड़ता है | गीता का उपदेश 
है कि ईइवर सब प्राणियों के हृदय में स्थिर रहता है । वह अपनी माया-शक्ति 
से यन्त्राखढ प्राणियों को सदा घुमाया करता है अर्थात्‌ यह जीव भगवान्‌ के 
हाथ की कठपुतली है । उसकी इच्छा जिधर होती है उधर ही वह उसे घुमाया 
करता है। ऐसी दशा में सब भाव से उसकी शरण मे जीव को जाना चाहिए! 
तभी उसे परम शान्ति और शाश्वत पदवी प्राप्त होती है ( १८।६१, ६२) । 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन को सब उपदेश देने के बाद 'सबंगुह्यतम वचन' अर्थात्‌ 
अत्यन्त रहस्यमय वचन की शिक्षा दी है, जो सन्दर्भ पर विचार करने से गीता 


का मामिक उपदेश प्रतीत होता है। इसी उपदेश से गीता का पर्यवसान 
होता है । 


यह 'गुह्यतमं वचः' क्या है ? शरणागति की शिक्षा--- 


सर्वेधमीन्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज । 
अहं त्वा सवैपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा झुचः ।।-—गीता १८।६६ 


भगवान्‌ का कथन है, हे जीव, सव धर्मों को छोड़कर केवल मेरी ही शरण 
में आ । मैं तुझे सव पापों से छुटकारा दे दूंगा । शोक मत कर । इस शिक्षा 
में भगवान्‌ की शरणागति का परम तत्त्व उपदिष्ट है। 'शरणागति? शब्द 
दो शब्दों से वना हुआ है--शरण + आगति ( शरण में आना, जाना नहीं) 
साधक को अपने हृदय में टाँक लेना चाहिए कि भगवान्‌ की शरणागति 
शरण में आना है, जाना नहीं। इसका गम्भीर तात्पर्य है । भगवान्‌ साधकों 
के लिए सव कुछ है--माता, पिता, सुहृद, गति भर्त्ता आदि-आदि ( गीता 
९११७, १८ )। यह जीव मूल रूप से भगवान्‌ के आश्रय में था, सन्निधि 
में था, उनका सनातन अंश था, परन्तु अज्ञान के वश होकर वह संसार के 
यचड़े मे पड़ा हुआ नाना क्लेश भोग रहा है। भगवान्‌ से विमुक्त होने का 
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यही दण्ड है । फलतः इसे फिर उसी मूल स्थान को लोट जाना चाहिए । तभी 
इसका कल्याण है। इसी भाव को सूचित करने के लिए "शरणागति? शब्द में 
गति से पूर्व 'आ' उपसर्ग लगाया गया है, भगवान्‌ की गरणागति में जाना 
क्या है, अपने असली घर को लोट आना है । 

एक वात ध्यान देने की है कि गीता की भक्ति अविवेकपूर्वक की गई 
अन्धभक्ति नहीं है ओर न वह अज्ञान-प्रेरित आरूस्यसय कर्मत्यागलुप जइता 
है! गीता की भक्ति क्रियात्मक और विवेकपूर्ण है । सच्चा भक्त वही होता है, 
जो विना किसी कामना के भगवान्‌ के घ्रसन्नार्थ कर्म करता है ओर साथः 
ही-साथ वह ज्ञानी होता है--विवेक-ज्ञान से पूर्ण होता है । गीता के अनुसार 
चार प्रकार के भक्तों-आर्त, जिज्ञासु; अर्थार्थी तथा ज्ञानी--में ज्ञानसम्पन्त 
भक्त भगवान्‌ को आत्मा है ( ज्ञानी स्वात्मेच से सतम्‌ ७१८ ) । इस प्रकार 


गीता का भक्त निष्काम कर्म तथा ज्ञान से युक्त होता है। केवल भक्ति का वह 
उपासक नहीं होता । 


शरणागति का विवेचन 'अनव्यत्व’ की व्याख्या के विना अधुरा रहेगा, 
अतः 'अनन्यत्व” का स्वरूप यहाँ समझना आवश्यक है) श्रुति कहती है-- 
आनन्दं ज़ह्य--भानन्द ही ब्रह्मा का स्वरूप है । परन्तु आनन्द स्वयं आनन्द 
का उपभोग नहीं कर सकता । आनन्द को आनन्द की प्रतीति नहीं हो 
सकती । इसलिए वह आनन्द अपनी प्रतीति के लिए प्रेमन्स्वळूप में व्यक्त 
होता है । इसी व्यक्त रूप का नाम 'जीव' है। प्रेम जब जगत के आकार 
का होता है, तब 'जीव' कहलाता है ओर वही जब मूल आनन्द का 
स्मरण करने लगता है तब 'परमात्ममय' हो जाता है। जिस प्रकार माता 
मातृत्व के सुख की इच्छा से स्वयं द्विधाभूत होकर पुत्र के रूप में उत्पन्न 
होती है और पुत्र फे माता कहकर पुकारने से उसे मातृत्व की प्राप्ति 
होती है; उसी प्रकार आनन्दघन परमात्मा अपने आनन्द की प्रतीति 
के लिए अपनी स्फुति से द्विधा हो जाते «है । इस प्रकार द्रेत होने के 
चाद प्रतीति की क्रिया चाळू रहती है। इस प्रतीति की क्रिया में जो 
घन आनन्द स्फुरित होता है, उसे 'ज्ञानानन्द? या 'चेतन्यानन्द' कहते 
हैं। यहीज्ञानानन्द व्यक्त होते समय परा चाणी का रूप होकर मन की 
अवस्था को प्राप्त करता है ।. यह मन जीव का विकार नहीं है, प्रत्युत ज्ञाना- 


११० भारतीय दर्शन की रूपरेखा 


सन्द की अभिव्यक्ति का साधन है । इसलिए बृहदारण्यक श्रुति कहती है-- 
स आनन्दो मनो व सम्राट्‌ परमं ब्रह्म ( अर्थात्‌ आनन्दरूप मन ही सम्राट 
परब्रह्म है )। पुनः वही ज्ञानानन्द चित्त, बुद्धि, भहंकार वनकर ज्ञानेन्द्रियों 
के रूप में प्रकट होता है । में ( जीव ) ओर तू ( परमात्मा ) कहने मात्र को 
दो है, परन्तु वास्तव मे एक ही परमात्मा है। सूर्यः और उसका प्रकाश, 
चीनी और उसकी मिठास, समुद्र तथा उसके तरंग, सुवर्ण और उसके बने 
हुए गहने- ये सव कहने को भिन्न होने पर भी वास्तव मे एक ही है। उसो 
प्रकार आनन्द और प्रेम, परमात्मा और जीव कहने के लिए भिन्न होने पर 
भी अनुभव की स्थिति मे एक परमात्मा ही है। जीव परमेश्वर से भिन्न या 
पृथक्‌ न होकर उसके साथ एकत्वापन्न है; यही ज्ञान अनन्यत्व का ज्ञान है। 
शरणार्गात के लिए इस ज्ञान की आवश्यकता होती है । 


“सर्च-धस के परित्याग” का क्या रहस्य है ? समस्त इन्द्रियों के धर्म, मन 
बुद्धि आदि के धर्म, व्यावहारिक धर्म, आचार धर्म आदि अनेक धर्म संसार 
में दिखलाई पड़ते है। इसीसे पाप-पुण्य का, स्वर्ग-नरक का भय जीव को 
होता रहता है। इस धर्माधर्म का मूळ कारण अज्ञान ही है । वासुदेवः सव- 
मिति की प्रतीति जवतक नही होती, तभी तक ये धर्माधर्म सत्य प्रतीत 
होते है और उनसे भय, शोक, हर्ष भादि का होना स्वाभाविक है। रस्सी 
मे सर्प की भ्रान्ति हट जाने पर मनुष्य भय से आक्रान्त नही होता, उसी 
प्रकार अज्ञान से धर्माधर्म की भावना उत्पन्न होती है और उस अज्ञान का 
त्याग कर देने पर घर्माधम वाधक नही होते। जिस प्रकार निद्रा के टूटने 
पर सारा स्वप्न-जगत्‌ विलीन होकर 'केवलोऽहम्‌? ( केवळ में ही हूँ) यह 
ज्ञान उत्पन्न होता है, इसी प्रकार अनन्यत्व भावना के जागरित होने पर 
आनन्दघन श्रीहरि विश्व-रूप मे प्रकट होते हैं। तब यह अनुभव होने लगता 
है कि अपने भीतर जो मैं” पन है वह भी आनन्दघन प्रभु की ही प्रेम-प्रतीति 
है। इस अनन्यस्व का ज्ञान हो जाने पर शरणागति आपसे आप सिद्ध हो 
जाती है। सच तो यह है कि जीव श्रीहरि से कभी पृथक्‌ हुआ ही नहीं; 
अतः स्वकर्तव्य द्वारा प्रभ्रु-पद में संलग्न होना शरणागति नहीं है। जीव 
त्रिकाल में भी प्रभ्मु से अलग नही हो सकता और जब प्रम्नु जीव से अलग 


११५ 
गीता का तत्वज्ञान 


गीता का तत्त्वज्ञान १११ 


नहीं है, तव उनसे मिलना केसा ? श्री ज्ञानेश्वर महाराज ने शरणागति के 
रहस्य को समझाते हुए कहा है-- 
पै आपुलेनि भेदे बिण | माझे जाणि जे जे एक पण | 
तयाचि नांव शरण । भज येणेगा ॥ 
अर्थातु--अपने को भिन्न न समझते हुए, श्रीहरि के साथ अपने एकस्व 


का बोध रखना और वेसा ही बर्ताव करना वास्तव में श्रीहरि का शरण में 
जाना है । 


सोने का कंकण क्या सोने से कभी पृथक्‌ है? जल की तरंग क्या जल 
से कभी अलग हुई है ? नहीं, कभी नहीं । तो फिर उनके लिए सोने तथा जर 
के शरण में जाना क्या है? सोने ओर जल से कंकण और तरंग के समान 
हम परमात्मा से भिन्न नहीं है, हम उनसे अन्य नहीं है, यह जानते हुए वेसा ही 
बर्ताव करना सच्ची शरणागति है। इस प्रकार सवंतोभावेन परमात्मा की 
शरण हो जाने पर जीव-दशा नहीं रहती। जीव की पृथक्‌ सत्ता न होने से 
प्रभु ही केवल मात्र बच रहते है। श्रीहरि के ही अस्तित्व का बोध और 
उनकी प्रीति ही शरणागत भक्त की भक्ति-भूमिका रह जाती है। निष्कर्ष 
यह है कि सव अवस्थाओ मे प्रु पूर्ण है तथ! सब कर्मो मे परमात्मा ही व्यक्त 
हो रहे है। इस प्रकार की निश्चित भावना का होना ही सच्ची शरणागति 
है । इस प्रकार शरणागति ननन्पत्व की भावना के ऊपर माश्रित है । 
गीता मे सांख्ययोग ओर कर्मयोग नामक दो ही निष्ठाओं का वर्णन है। 
भक्ति की तीसरी निष्ठा का क्या स्थान है, गीता की साधना योजना में? 
इसका उत्तर स्पष्ठतः दिया जा सकता है। “निष्ठा? का अर्थ है परमात्मा के 
स्वरूप में स्थिति । यह स्थिति दो प्रकार से हो सकती है--भेद-स्थिति और 
अभेद-स्थिति । (क) वह स्थिति जो परमेश्वर के स्वरूप में भेद रूप से 
होती है यानी परमेश्वर अंशी है और मै उनका अंश हूं, परमेश्वर सेव्य है 
ओर में उनका सेवक हूँ। भेद-स्यिति कहलाती है। भगवान्‌ की प्रीति की 
फलासक्ति छोड़कर जो कर्म किये जाते है, उनका नाम है निष्काम कमयोग 
निष्ठा । (ख) ब्रह्म में स्थित रहकर प्रकृति द्वारा होनेवाले समग्र कर्मो को प्रकृति 
का विस्तार और मायामात्र मानकर सच्चिदानन्दघन के अतिरिक्त कोई 
भी वस्तु नहीं है, ऐसा मानकर ब्रह्म में जो अभेद स्थिति होती है, उसे 
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सांख्यनिष्ठा कहते हैं । भक्ति का पुट दोनों निष्ठाओं में भरा हुआ है। इसलिए 
भक्तिनिष्ठा को तृतीय निष्ठा के रूप में गीता प्रस्तुत नहीं करती । ईश्वर 
का सहारा और बल होने से भक्ति मार्ग सुगम है। इसलिए हम लोगों 
को चाहिए कि भगवदुभक्ति में सतत आसक्त होकर लक्ष्य की ओर 
अग्रसर हों । 
अचतारबाद्‌ 


भगवद्गीता अवतारवाद का समर्थक नितान्त प्रौढ़ ग्रन्थ है । भगवान्‌ इस 
भूतल पर कभी-कभी किसी विशेष प्रयोजन के लिए अवतार ग्रहण करते हैं । इस 
प्रयोजन का उल्लेख गीता के इस प्रख्यात श्लोक में इस प्रकार है 


यदा यदा हि धर्मस्य स्लानिर्भेवति भारत । 
अभ्युत्यानमधर्मस्य तदात्मानं सजाम्यहम्‌ ॥ 
परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ | 
घर्मेसंस्थापनाथौय संभवामि युगे युगे ॥--गीता ४७,८ 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने स्वयं अवतार के तत्व को इन झलोकों में प्रति» 
पादित किया है। अवतार लेने का समय तव होता है जब धर्म का ह्लास 
मर अधमं की बढ़ोत्तरी होती है। प्रयोजन है--साधुओं का परित्राण, 
दुर्जनो का बिनाश थर धर्म की सम्यक्‌ स्थापना । तथ्य यह है कि इस विश्व 
में दो शक्तियां अपना प्रभुत्व जमाने के लिए हमेशा संघर्ष किया करती हैं। 
एक है आमुरी शक्ति ओर दूसरी है देवी शक्ति । आमुरी शक्ति तमोगुण की 
प्रतीक है, तो देवी शक्ति सर्वगुण की प्रतिनिधि है। इन दोनों शक्तियों 
के अनुसार जीवन यापन करनेवाले व्यक्तियों का विस्तृत वर्णन गीता के 
१३व अध्याय में किया गया है। विश्व में क्षण-क्षण पर देवासुर-संग्राम 
चला करता है । देवी शक्ति के प्रावल्य तथा आसुरी शक्ति के ह्वास के ऊपर 
जगत्‌ का संतुलन प्रतिष्ठित है, परन्तु जव आसुरी शक्ति प्रवल वनकर देबी 
शक्ति का गला दवोचती है, जिससे सार्वभौम संतुलन में विपमता उत्पन्न 
होती है, तव भगवान्‌ स्वयं अवतार ग्रहण कर इस विपमता को दूर करते 
धम की सम्यक्‌ रूप से स्थापना करते है, जिससे साधुओं की रक्षा होती है 
और पापियों का नाश होता है। यही गीता के अनुसार अवतार का अवसर 


११५ 


गीता का तत्वज्ञान 


गीता का तत्वज्ञान ११३ 


पोर प्रयोजन है । भगवान्‌ 'ऋतपति' है । ऋत की रक्षा करना उनका निजी 
शिम है । ऋग्वेद में वहुशः वणित 'इन्द्रवृत्र' युद्ध का भी यही रहस्य है । 


गीता का सुलभ साधन 


भगवान्‌ के पाने का सुलभ साधन कौन-सा है? विचार करते पर 
भगवान्‌ की शरण में जाने से बढ़कर अन्य कोई साधन है ही नहीं। जो सब 
परक्तियों का आधार है, जो अघटना को भी घटित कर सकता है, उस पर- 
मात्मा की शरण में जाने से दुर्बल आत्मा मे अमित वल का संचार हो जाता 
है। उस मार्ग को पकड़ने पर अनायास ही हम लोग भगवान्‌ के पास पहुँच 
सकते है। गीता का भी तात्पर्यं इसी शरणागति में प्रतीत होता है। गीता 
के सवे अध्याय में भगवान्‌ ने अर्जुन को वह विद्या वतलाई है, जो सब 
विद्याओं का राजा है और सब गुह्य वातों में भी गुह्य है। वह है भगवान्‌ 
को अनन्य भाव से भजना । 'अनन्याङ्चिन्तयन्तो भाम्‌' में अनन्यपद महत्त्व 
का है! जिसके लिए कोई आधार-आश्रय न हो उनके ऊपर भगवान्‌ की 
दया होती है । जबतक हम जगत्‌ की वस्तुओं का अवलम्बन कर बैठ हुए है 
तबतक भगवान्‌ की दया हो तो कंसे हो ? जब हृदय सबसे विमुख होकर 
केवल भगवान्‌ ही पर अवलम्बित है, जव जीव कहता है कि हे भगवान्‌, 
मुझे किसी का सहारा नही, कोई देखभाल करनेवाला नही, अन्धकारमयी 
रजनी में कही से भी प्रकाश की झलक नही आ रही है, आगे का रास्ता 
सूझता नही, क्या करूँ ? कहाँ जाऊं? तब भगवान्‌ का आसन डिगने लगता 
है । भक्त की आत्ते पुकार भगवान्‌ के आसन को हिला देती है। परन्तु भक्त 
को 'नित्ययुक्त' होना चाहिए। भगवान्‌ में भक्त की निष्ठा होनी चाहिए। 
इसी प्रकार अठारहवे अध्याय में भी इसी तथ्यको भगवान्‌ ने गुह्यतम 
बतलाया है। १०६४ में गुह्यतम ज्ञान को बतलाने की प्रतिज्ञा है और चह 
ज्ञान दो पद्यों में है--'मन्मना भव' "तथा 'सवधर्मान्‌ परित्यज्य ।' इसलिए 
गीता का तात्पर्ये यही शरणागतवाली भक्ति है, पर उस भक्त को ज्ञान- 
सम्पन्न होना चाहिए “ज्ञानी त्वात्मैब से सत्तम ? पर लोकसंग्रह के लिए सब 
_ कर्मो को करते रहना होगा। अतः गीता के अनुसार भक्ति को प्रधानता 
दी गई है । 5 पिई 

म भऽ द्‌० ८ 


रकमा 
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ज्ञान और कर्म का समन्वय भक्ति में है। भक्त ही यथाथ में ज्ञान 
और कमेयोगी हो सकता है। मेरे विचार से गीता में प्रधान लक्ष्य इस: 
समन्वय की भोर है, जिसमें भक्ति की प्रधानता बनी रहती है। शुष्क ज्ञान 
को लेकर हम क्या करये और इसी प्रकार केवल भक्ति से भी हमारा कार्म 
कँसे चलेगा । देखते में ये भिन्न-भिन्न दो मार्ग प्रतीत होते है, परन्तु वस्तुतः! 
इनमें भेद नहीं है । 
$ 

गीता के तात्पर्य के ऊपर जितना विचार किया जाता है, उतना ही 
अनन्य भक्ति के द्वारा भगवान्‌ के भजन का ही तात्पर्य निकलता है। भग- 
चान्‌ ने अपने श्रीमुख से यही कहा है कि शास्त्र का ज्ञान, प्रत्यक्षरूप से दर्शन 
( ग्यारहवाँ अध्याय ), तथा तन्मयता से भगवान्‌ के साथ एकीकरण--इन 
तीनों बातों की प्राप्ति अनन्य भक्ति के द्वारा होती है ( ११।४४) । इससे 
चढ़कर स्पष्ट युक्ति और क्या हो सकती है। भगवान्‌ का सदा स्मरण करते 
हुए अपने काम में लगे रहना चाहिए, परन्तु सदा अनन्यभाव से । भगवान्‌ 
से वढ़कर अन्य हमारी गति नहीं है । बही हमारा आधार है । वही, अथर्व- 
चेद के अनुसार, 'स्कम्भ' है। उलीसे यह हमारा जीवन है! नाशवानू 
पदार्थों में वह स्वयं अनश्वर होकर विद्यमान रहनेवाला है । ऐसे भगवान्‌ 
के ऊपर अपना सर्वस्व अर्पण कर देना चाहिए । जो हम करते है, वह उसका 
है, क्योंकि वह उसी की अध्यक्षता में निप्पन्न हुआ है इस भाव की अहैतुकी 
भक्ति ही वास्तव मे सच्चा अनुराग है। प्रियतम को सर्वस्व मानकर 
जो अनुराग नही किया जाता, वह भला सच्चा अनुराग क्योंकर भाना जा 
सकता है ?- अतः अनुराग को 'अनन्य' होना ही पड़ेगा । यदि भगवान्‌ से 
भागने की प्रवृत्ति वनी रही तो भी वह सच्चा नहीं हो सकता । जब पक्का 
प्रेम हुआ, तव साँगना क्या ? जो अपने हृदय में निवास करता है, जो हृदय 
की वातों से सर्वथा परिचित है, उससे कुछ कहना या माँगना उसकी सवं- 
सेता का अवादर करना है और अपनी तुच्छता को प्रकट करना है । अतः 
भगवान्‌ से भाँगने की प्रवृत्ति बड़ी दुरी है । यह तो लेन-देन का व्यापार 
चनियापन हुआ । वनिक-वृत्ति में साधुता के संसार की प्रिय वस्तुओं से अपने 
चित्त को समेट भगवान्‌ के चरण में लगा देना ही मनुष्य का काम है। यही 
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अनत्य भजन हुआ । पर बिना सात्त्विकी श्रद्धा तथा दैवी-, सम्पत्ति के पाये 
यह हो नहीं सकता । अतः भगवद्भक्ति के लिए अभय, सत्त्वशुद्धि आदि 
सद्गुणो का उपाजेन करना नितान्त आवश्यक है । यह भी सात्त्विकी श्रद्धा 
से ही उत्पन्न हो सकते हैं, अतः दैवी सम्पत्ति को पाकर कर्मयोग तथा ज्ञान में 
लगकर अनन्य भक्ति करना ही गीता का तात्पर्य है! 


ज्ञान और भक्ति में कुछ लोग अन्तर बतलाते हैं और एक को दूसरे का 
प्रतिबन्धक समझते है। पर वात ठीक इसके विपरीत है। जवतक ज्ञान नहीं 
तबतक भक्ति सच्ची नहीं होती । जिस व्यक्ति के रूप के अवलोकन का 
अवसर ही नही मिला है, भला उससे हम प्रेम क्यों कर सकते हैं । अनुराग 
करने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि उस व्यक्ति को हम सब प्रकार से जानें, 
उससे परिचित हो जाये, उसके भीतरी तथा बाहरी तत्त्वों से हम अवगत 
हो जायं । अतः ज्ञान होने पर ही सच्चे अनुराग का उदय होता है। दोनों 
का पारस्परिक सम्वन्ध भी कितना सुन्दर हैं । विना भक्ति के ज्ञान नीरस 
है और विना ज्ञान के भक्ति अच्धी है । अतः इनकी जुगल जोड़ी ही हमारा 
लक्ष्य होना चाहिए ' ज्ञानी भक्त को पहला दर्जा देकर इस वात को पुष्टि 
की गई है। ज्ञान से सम्पन्न भक्त ही तो सच्चा भक्त हो सकता है। भक्त 
ज्ञान की उपेक्षा नहीं कर सकता और न ज्ञानी को भक्ति की उपेक्षा 
करनी चाहिए । 
आदशे मानव 

गोता के अनुसार जीवन का आदश कया है? आदर्श मानव कैसा 
होता है? वह जो घरबार छोड़कर जंगल में भागकर अरण्य की शरण 
सेता है अथवा वह जो इस संसार में विपम स्थितियों के ऊपर अपना प्रभुत्व 
जमाकर जीवत को आगे बढ़ाता है? इस विषय में भिन्न-भिन्न मत हैं। 
परन्तु तथ्य तो यह है कि गीता व्यवहार-शास्त्र है, जो अध्यात्म-ज्ञान की 
दृढ़ भूमि पर अवस्थित है। इसीलिए गीता की पुप्पिका में “अह्यविद्यायां 
योगशास्त्रे? ये दो महत्त्व के शब्द मिलते हैं। यह योगशास्त्र है-क्तेव्य 
शास्त्र है, जो अपने खड़े होने के लिए ब्रह्मचिद्या के दृढ़ आधार पर आश्रित 
है । गीता का सारांश कहीं श्लोक में, कही श्लोक के अर्धभाग में ओर कहीं 
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श्लोक के चतुर्थ भाग में ही उद्घोषित किया गया है । इस श्लोक में गीता 
का तातर्ये निविष्ट है-- ह 
यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सर्वेमिदं ततम्‌ । 
स्वकर्सणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्दति मानवः ॥ 
गीता १८।४६ 
अर्थात्‌--जिससे प्राणियों की प्रवृत्ति हुई कि वे अपने विशिष्ट कर्मों मे 
लगें तथा जिससे यह समस्त विश्व रचित है, उस भगवान्‌ को अपने कर्म 
से पूजा कर मनुष्य सिद्धि को प्राप्त करता है। इस श्लोक के अनुसार सिद्धि- 
लाभ का एक ही मार्ग है भगवान्‌ की अर्चना और वह सिद्ध होता है “स्वकर्म 
की उपासना से । फलतः मानव को चाहिए कि वह अपने वर्णाश्रम के द्वारा 
नियत कर्मो का सम्पादन करे, उनके फलों को भगवान्‌ के चरणों में अर्पित 
करे और इस प्रकार उसे अपने जीवन में सिद्धि अवश्यमेव प्राप्त होती है। 
इस प्रकार स्वकर्म से भगवदूचर्चा और भगवद्चर्चा से सिद्धि-लाभ यह 
साधना का व्यावहारिक पक्ष गीता को अभीष्ट है। 'सामनुस्मर युध्य च? (मुभे 
सन्तत स्मरण करते हुए युद्ध करो, जीवन संग्राम में अपनी विरुद्ध शक्तियों 
से )-इसका भी आशय यही है। इस प्रकार गीता संसार से भागने का 
उपदेश नही देती, प्रत्युत संसार में डटकर खड़ा होने, अपनी विपम 
परिस्थितियों से जूझने तथा अन्त मे चिजय फाने की उदात्त शिक्षा गीता हमें 
सवेदा देती है । इसलिएं गीता का आकर्षण सार्वभौम है तथा सार्वकालिक 
है--सब समयों के लिए, सव परिस्थितियों के लिए, सब :मानवों के लिए 
इसका उपदेश समान रूप से उपयोगी है । 


गीता ने आदर्श माचव का वर्णन तीन नामों से तीन स्थलों पर किया है 
स्थितप्रज्ञ ( द्वितीय अध्याय ५५-७२ ), भक्त ( १६१३-१६ ) तथा गुणातीत 
( १४२१-२७ ) । ये तीनों वर्णन एक समान है--इनमें समरसता है। यही 

' गीताभिमत जीवन्मुक्त का भी लक्षण है। आदश भानव सव प्राणियों से 
मित्रता करनेवाला, अद्वेष्टा, करुण, ममता तथा अहंकार से हीनः दुख और 
सुख को समान माननेवाला तथा क्षमाशील होता है। वह न हप के वश 
में जाता है और न डरे के; न शोक करता है और न आकांक्षा रखता है || 
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वह शुभ तथा अशुभ कर्मो के फल का त्याग करनेवाला होता है । "स्थितप्रज्ञ! 
का माचय लक्षण यह है 
ठुःखेष्बनुद्विग्नमनाः सुखेषु विगतस्पृहः । 
चीतरागभयक्रोधः स्थितधीर्सुनि रुच्यते ॥ 
गीता २।५६ 
वह दुःखों से कभी उदिग्न नहीं होता ! सुखों में स्पृहा नहीं रखता । 
राग, भय तथा क्रोध से चिरहित होता है । यही मननशील ब्यक्ति 
“स्थितधी', "स्थितप्रज्ञ, 'स्थिरधी' आदि नाना नामों से अभिहित किया 
जाता है। ड 2 0. 
अद्वेष्टा सर्वेभूतानां संत्रः करुण एव च। 
निर्ममो निरहंकारः समदुःखसुखः क्षमी ॥ 
गीता १२।१३ 
गीता की दृष्टि में ऐसा ही मानव जगत्‌ का उपकार करनेवाला तथा 
स्वार्थ और परमार्थ का समन्वय कर जीवन की लक्ष्य-सिद्धि करनेवाला 
होता है । 


खण्ड २ 


वेदबाह्य दशन 


१. चावोंक-दशेन 
२. जेन-दशेन 
३. बौद्-दछन 


चाव्रोक-दशन 


उपनिषदों के प्रादुर्भाव के अनन्तर तथा महाभारत के पूर्वं भारतवर्प 
के तत्त्वज्ञान के इतिहास में एक विचित्र युग आरम्भ होता है, जिसमें 
आध्यात्मिक विचारों के प्रति जनसाधारण में अविश्वास का उदय होता है। 
चार्वाक-दर्णत का प्रादुर्भाव इसी युग से सम्बन्ध रखता है । 

चार्वाक प्राचीन भारत का भौतिकवादी तत्त्वज्ञानी है। उसको दृष्टि 
में भूत ही मौलिक तत्त्व है। बाँखो से जितना दिखलाई पड़ता है, उतना 
ही संसार है। सत्यता की कसोटी इन्द्रियगोचरता है अर्थात्‌ इन्द्रियों के द्वारा 
जिन वातों का अनुभव हमें होता है, वे ही वस्तुएँ सत्य हैं। उनके अतिरिक्त 
कोई वस्तु है ही नहीं। आत्मा के विषय में भी इनकी दृष्टि अत्यन्त स्थूल 
है । आत्मा का ज्ञान होने पर ही दुःखों से अत्यन्त निवृत्ति होती है, परन्तु 
आत्मा है कया? इस विषय की खोज इन लोगों ने अपनी दृष्टि से की । 
ये शरीर को ही आत्मा मानते है । दर्शेन के विकास से यह अत्यन्त स्थूलतम 
दृष्टि है । जीवन के विकास में एक निम्नतर स्तर ऐसा होता है कि बुद्धि 
स्थूल विषय को ही ग्रहण करने में समर्थ होती है और उस बुद्धि से ही 
“आत्मा' की खोज कर ये लोग सुख की प्राप्ति के लिए चिन्तित होते हैं। 
दर्शन के विकास का यह निम्नतम स्तर है, जहाँ से भारतीय दर्शन आरम्भ 
होकर अद्वेत वेदान्त के उच्चतम शिखर पर धोरे-घीरे चढ़ता जाता है। 
"चार्वाक दर्शन' इसी दशा का परिचायक है! 
“चावीक? शब्द का अर्थे 

इस दर्शन का नाम 'चार्वाक” है। इस नाम की व्याख्या भिन्न-भिन्न 
आचार्यो ने भिन्न-भिन्न रूप से की है। इस मत के 'चावी' नामक आचारे 
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का उल्लेख काशिकावृत्ति में किया गया है--नयते चार्वी लोफायतै-- 
अर्थात्‌ लोकायत शास्त्र में चार्वो नामक आचार्य पदार्थो की व्याख्या करता 
है । 'चार्वाक' नामक किसी प्राचीन ऋषि ने, जो आचार्य बृहस्पति के शिष्य 
थे, इस दर्शन के सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया था । 'चारु वाक्‌, ( मिठ- 
बोला ) से भी 'चार्वाक' शब्द की तिष्पत्ति कुछ लोग मानते हैं। इस मत 
वालों का उपदेश था--खाओ, पीओ और मौज उड़ाओ। इन मीठे वचनों 
के कारण भी 'चार्वाक' नाम पड़ना कुछ आश्चर्यजनक नहीं है । 


लोकायत 


इस मत का नाम 'लोकायत' भी था और इस नाम से ही यह दर्शन 
वाल्मीकीय रामायण में ( अयोध्या-काण्ड, अध्याय १०२) निर्दिष्ट किया 
गया है । 'लोकायत' के ज्ञाता लोग 'लोकायतिक' कहे गये हैं, जो' अपने को 
बड़ा ही पण्डित समझते हैं, परन्तु जो वालनबुद्धि होते हैं और अनर्थ करने 
भे ही दक्ष होते हैं । ये धर्मशास्त्र का निरादर कर अपनी तार्किक बुद्धि से 
निरर्थक बाते कहते हैं । 
कंचिन्न लोकायतिकान ब्राह्मणांस्तात सेबसे । 
अनर्थकुशला ह्येते बालाः पण्डितमानिनः ॥ 
धर्मंशास्रेषु मुख्येषु विद्यमानेष दुर्बुधाः | 
चुद्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्य निरथ प्रबदन्ति ते ॥ 
~अयोध्या-काण्ड, १०२।३८-३६ 
'लोकायत' का अर्थ है--लोक में आयत या व्याप्त सिद्धान्त अर्थात्‌ 
वह्‌ सिद्धान्त जो लोक में अत्यन्त प्रसिद्ध है, परन्तु ताकिक विचार से रहित 
है, वह्‌ 'लोकायत' है । इसके आद्य प्रवर्तक 'वृहस्पति' नामक कोई आचार्य 
थे और उनके नाम पर यह दर्शन 'वाइँस्पत्य दर्शन” के नाम से भी अभि- 
हित किया जाता है। इन सव अभिधानों में 'चार्वाक' नाम ही इसका 
अत्यन्त प्रख्यात है । 
चाबीक अन्य | - 


चावकि-मत की जानकारी के लिए अनेक दर्शन के ग्रन्यों में सामग्री 
उपलब्ध होती है। ब्राह्मण, बोद्ध और जैन दार्शनिकों ने अपने सिंद्धास्तों के 
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निर्णय करने से पूर्व चार्वाक मत का निर्देश कर खण्डन किया है। इन्हीं उल्लेखो 
के आधार पर इस मत का स्वरूप तथा सिद्धान्त खड़ा किया जा सकता है। 
ब्रह्मसूत्र शांकर भाष्य ( ३।३।५३-५४ सूत्रों पर) कमलशील कृत 'तत्त्वसंग्रह- 
षंजिका', “विवरणन-प्रमेय संग्रह , न्‍्यायमंजरी ,'सवं सिद्धान्त संग्रह', सर्वदर्शन- 
संग्रह” (प्रथम परिच्छेद), "नैषधीय चरित? ( १७ वाँ सर्ग ) आदि ग्रन्थों के 
अध्ययन से चार्वाकों के सिद्धान्त निःसन्देह जाने जाते हैं। इन वर्णनों में 
एक ही त्रुटि है कि ये ग्रन्थ चार्वाक-सिद्धान्त का प्रतिपादन पूर्वपक्ष की दृष्टि 
से करते हँ । सम्भवतः भट्ट जयराशि विरचित “तत्त्वोपप्लवर्सिह ही प्रथम 
ग्रन्थ है, जिममें इस मत का सैद्धान्तिक विवेचन उत्तर पक्ष के रूप में किया 
गया है । इस नास्तिक मत के संस्थापक 'वृहस्पति' के द्वारा रचित कतिपय 
सूत्र भी पूर्वोक्त ग्रन्थों में तथा अन्यत्र भी उद्धूत किये गए हैं। ये सूत्र संख्या 
में बीस से अधिक नही हैं, परन्तु इनमें चार्वाकों के मूल सिद्धान्त संक्षेप में 
' बड़ी सुन्दरता से प्रतिपादित किये गए हैं। ये सूत्र “बाहेस्पत्य सूत्र” के 
नाम से प्रख्यात हैं। इस सूत्रों के अनुशीलन से भी इस दर्शन के सिद्धान्तो 
की रूपरेखा सहज में खड़ी की जा सकती है! यहाँ इन सूत्रों की व्याख्या 
प्रस्तुत की जा रही है, जिससे पाठक चार्वाक-दशेन के तथ्यों को उनके 
मान्य आचार्य के मूल शब्दों में ही सरलता से समझ जाये । 
तत्त्व-मीसांमा 
अथातः तत्त्वं व्याख्यास्यामः । 

अव इसलिए तत्त्वों की व्याख्या हम करेगे । 

च्याख्या--'बाहेस्पत्य' सूत्रों में यह पहला सूत्र है, जिसमें तत्त्वों की 
व्याख्या करने की प्रतिज्ञा की गई है । अतः पद प्रयोजन का सूचक है 
अर्थात्‌ दुःखों से छुटकारा पाने के लिए तत्त्वों की जानकारी आवश्यक होती 
है । इसी अभिप्राय से तत्त्वों का व्याख्यान यहाँ किया जा रहा है। 

प्रथिव्यापस्ते जोबायुरिति तत्त्वानि | 

तत्त्व संख्या में चार ही होते हैं--( क ) पृथ्वी, ( ख) जल, (ग) तेज 
तथा (घ ) वायु। 

ञ्यार्या--इन चार तत्त्वो का उपादान ग्रहण कर यह जगत्‌ , हमारा 
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शरीर, समस्त भौतिक पदार्थो का निर्माण किया गया है। बौद्धो के समान 
चार्वाक भी आकाश को पदार्थ नहीं मानता । आवरणाभाव मात्र होने से 
आकाश शुन्य ही है, ये ही चारों पदार्थ अपनी आणविक अवस्था में जगत्‌ 
के मूल कारण हैं । प्रश्न यह है कि यह सृष्टि होती कसे है? चार्वाक न तो 
ईश्वर को मानता है, जो जगत्‌ के निर्माण का कार्य करता है (न्याय मत मे), 
और न वह 'अदृष्ट' ही मानता है, जिसके कारण परमाणुओं मे कम्पन तथा 
परस्पर-मिलन की क्रिया सम्पन्न होती है (वैशेषिक मत में )। उसकी 
मान्यता यह है कि इन परमाणुओं में अकस्मात्‌ सम्मिलित होने की क्षमता 
उत्पन्न हो जाती है, जिससे वे आपस मे मिलकर इस विराट विश्व के निर्माण 
में सफल होते हैं । ये परमाणु क्‍यों मिलते हैं? केसे मिलते है? इन प्रश्नों 
का उत्तर एक दुरूह पहेली है, जिसे कीई भी नहीं जानता । 

आकाश को चार्वाक लोग 'भूतवेरल्य' के अतिरिक्त भौर कुछ नहीं 
मानते । भूतवैरल्य' का अर्थ है भौतिक कणों की विरलता । कहने का तात्पर्य 
है कि जहाँ भौतिक कणों का घनीभाव नही होता है वहाँ आकाश की प्रतीति 
नहीं होती । आकाश के विषय में दो वस्तुएँ प्रतीत होती हैं-एक भौतिक 
कणों का अभाव और दूसरा उनका वैरल्य अर्थात्‌ विर्ता । पहला मत 
इसलिए ठीक नहीं है कि भौतिक कणों का अभाव मानना कथमपि युक्तिः 
युक्त नहीं प्रतीत होता । फलतः कणों की विरलता मानना ही उचित प्रतीत 
होता है । चार्वाकों के भीतर एक सम्प्रदाय ऐसा भी बतलाया जाता है जो 
अन्य दार्शनिकों के समान आकाश को भी एक विशिष्ट तत्व स्वीकार करता 
था परन्तु इस मत पर विद्वानों को आस्था नहीं । इसलिए चार्वाक का 
अपना विशिष्ट मत यही है कि मूल जगत्‌ के चार ही तत्त्व वर्तमान है। इसी 
प्रकार अन्य दार्शनिकों के द्वारा मान्यता दिये गये दिक्‌ , काल, मन आदि 
पदार्थों की स्वतन्त्र सत्ता चार्वाकों को मान्य नहीं है। चार्वाकों का इस 
सिदान्त पर आग्रह विशेष रूप से जागरूक है । 

तत्समुदाये शारीरेन्द्रिय-चिषय-संज्ञा । 

( इन्हीं तत्वों के समुदाय में शरीर, इन्द्रिय और विषय ऐसा नामकरण 

किया जाता है ) । 


व्याख्या-~थाशय यह है कि शरीर, इन्द्रिय (ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय ) 
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तथा विषय ( इन्द्रियों के द्वारा ग्रहण किये जानेवाले रूप, रस, स्पर्श, गन्ध 
तथा शब्द )--इनकी उत्पत्ति भूत्तचतुष्टय के संयोग से होती है। इन भतों 
के अणु एक दूसरे के साथ मिलकर इन वस्तुओं का निर्माण करते हैं । इनमें 
संयोजन या सम्मिश्रण को मात्रा भिन्त-भिन्त होती है और इसीलिए इन 
उत्पन्न वस्तुओं के गुणों में अन्तर मिलता है । 
तेभ्यश्चेतन्यम्‌ 

( इन्हीसे, पूर्वोक्त चारों पदार्थो से, चैतन्य उत्पन्न होता है ) । 

व्याख्या--हमारे शरीर में पृथ्वी, जल आदि पदार्थो के अतिरिक्त 
“चैतन्यः भी विद्यमान है । हम चेतन हैं। वस्तुओं का हम अपनी इन्द्रियो से 
बोध इसी कारण कर सकते है कि हम चेतन हँ । यह समस्या चार्चाकों के 
सामने थी-- चैतन्य का उदय क्योकर होता है? पृथ्वी आदि चारों पदार्थो 
के अणु तो जड़ है; इन जड़ पदार्थों से चैतन्य का उदय शरीर में किस 
प्रकार होता है! इसके उत्तर में वृहस्पति का कथन है कि 'चैत्न्य' कोई 
नवीन तथा स्वतन्त्र वस्तु नहीं है, प्रत्युत इन्ही चारों तत्त्वों के किसी विशेष 
मिश्रण से या संघटन से चैतन्य आप-से-आप उत्पन्न हो जाता है । इस विषय 
में चार्वाक अगले सूत्र के लौकिक दुप्टान्त प्रस्तुत करता है । 

किण्वादिभ्यो मदशक्तित्रत्‌ विज्ञानम्‌ ( पाठान्तर--चेतन्यम्‌ ) 

( किण्व आदिको के द्वारा मदशक्ति के समान विज्ञान या चैतन्य उत्पन्न 
होता है ) । 

ठ्याख्या-'किण्व' किसी पौधे का वीज होता था, जिसका उपयोग 
प्राचीन काल मे शराव बनाने के लिए किया जाता था । 'किण्व' के डालने 
से वस्तु शराव के रूप में बदल जाती थी । उसमें पागल बनाने की शक्ति, 
सत्तवाला बनाने की क्षमता आ जाती थी । मदशक्ति एक नई वस्तु होती है, 
जो स्वतः उत्पन्व हो जाती है। आदि पद से ताम्बूल का दृष्टान्त समझना 
चाहिए । चूना, खैर, सुपारी, पान-ताम्बूल के विश्लेषण करने पर ये ही तो 
चार वस्तुएँ प्रकट होती हैं। पान के खाने से मूँह में लाली उत्पन्न हो जाती 
है। यह लाली आई कहाँ से ? यह न तो सफेद चुने में, न धूसर रंगवाले 
खेर (कत्था) में, न सुपारी में और न हरे पान के पत्त में है । व्यवहार यही । 
कहता है कि इन चारों वस्तुओं के विशिष्ट मिश्रण से ही लाली आप-से-आप 
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पैदा हो जाती है। इन चारों का मिश्रण एक विशिष्ट मात्रा में होता 
चाहिए, लालिमा स्वतः उत्पन्न हो जायगी! चैतन्य के उदय की भी यही 
दशा है। पृथ्वी, जल, तेज तथा वायु--इन चारों तत्त्वों को एक साथ एक 
विशिष्ट मात्रा में संगठित करने पर शरीर में चैतन्य का उदय स्वतः बिना 
किसी बाहरी साधन के हो जाता है । ताम्बूल का दृष्टान्त शंकराचार्य ने भी 
अपने सर्व-सिद्धान्त-संग्रहः (२।७) में चार्वाक मत की व्याख्या में दिया है-- 
जडभूतविकारेषु चंतन्यं यत्त दृश्यते | 
ताम्वूल-पूग-चूणीनां योगादू राग इवोत्थितम्‌ ॥ 
भूतान्येव चेतयन्ते । 

अर्थात्‌--ळपर वणित चारों भूत ही चैतन्य उत्पन्न करते है । “चैतन्य” 

कोई पृथक्‌ सिद्ध वस्तु नही , प्रत्युत तत्त्वों का ही एक विकार है । 
चेतन्यविशिष्टः कायः पुरुपः | 

इस सूत्र में 'आत्मा' का चार्वाकी लक्षण दिया गया है । चेतनता से युक्त 
स्थूल शरीर ही पुरुष या आत्मा है। चार्वाकों का यह सूत्र बड़ा ही प्रख्यात, 
बहुशः उल्लिखित तथा तथ्य-प्रतिपादक है । चार्वाक लोग शरीर से अतिरिक्त 
'आत्मा' नामक कोई पृथक्‌ तत्व नही मानते । आत्मा चेतन होता है, इसे तो 
बे मानते हैं, परन्तु इस चैतन्य की अभिव्यक्ति शरीर के माध्यम से ही होती 
हैं अर्थात्‌ शरीर को छोड़कर क्या चेतन्य कही अन्यत्र देखा जा सकता है? 

हीं नहीं । ऐसी दशा में चेतन्य से विशिष्ट यह भौतिक पिण्ड, स्थूल शरीर 

ही उनकी दृष्टि में आत्मा है! यह भौतिकवाद का मौलिक सिद्धान्त है 
और इसीके ऊपर चार्वाको की आचार-मीमांसा आखित है । 


जलबुदूबुदबड्जीबाः । 
जल के ऊपर जिस प्रकार बुद्बुद उत्पन्न होते है, एक-दो क्षण तक 
टिकते हैं और फिर उसी जल में विलीन हो जाते है, जीवों की भी यही दशा 
है। जीव अनित्य होता है । कतिपय क्षणों तक वह टिकता है और फिर वह 
यहीं विलीन हो जाता है। जीव को नित्य माननेवाले दाशनिकों के मत पर 
यह कठोर दण्ड-प्रहार है । दूसरे दार्शनिक लोग जीव को नित्य मानकर उसे सुख 
पहुँचाने के लिए पुण्य अर्जन करनेवाले सत्कर्मो का उपदेश देते हैं, परन्तु 
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चार्वाको की दृष्टि में यह एकदम असंगत वात है । क्षणिक जीव के कल्याण 
के लिए दूसरे लोक में सुख देनेवाले पुण्यसंचार की आवश्यकता ही कयां है ? 
यह पानी के बुलबुलों की तरह यहीं आता और चला जाता है। 
परलोकिनोऽभावात्‌ परलोकाभावः । 

( परलोक में रहनेवाले के अभाव में परलोक का ही अभाव है ) । 

व्याख्या--यह सुत्र चार्वाको के परलोक विषयक तथ्य का प्रतिपादक 
है । नियम यह है कि रहुनेवाले की सत्ता होने पर ही कोई लोक माना जा 
सकता है। परलोक में यदि कोई जानेवाला तथा वहाँ निवास करनेवाला 
हो तो उस लोक की सत्ता मानी जाय। दूसरे दार्शनिक मानते हैं कि 
देहपात होने पर नित्य आत्मा अपने किये गए कर्मो के फल भोगने के लिए 
परलोक में जाता है; वहीं वह सत्कर्मो से पुण्य भोगता है अथवा दुष्कर्मा 
के पाप से क्लेश भोगता है। चार्वाक ऐसा नहीं मानता । आत्मा ही कया 
है ? चैतत्य-विशिष्ट यह स्थूल देह हीतो आत्मा है। फलतः इस देह के 
चाश हो जाने पर आत्मा का भी नाश सिद्ध हो जाता है। जब आत्मा ही 
नहीं है, जव परलोक जायगा ही कौन ? यदि नही, तो वहाँ रहवेवाला ही 
कौन है? फलतः परलोक का अस्तित्व ही नहीं है। वह केवल लोगों को 
श्रम में डालकर ठगने का एक ढोंग ही है । 

सरणमेव अपवर्गः । 

मरण ही मोक्ष है । 

ञ्यार्या-यह सूत्र चार्वाकों के मोक्ष-सिद्धान्त का योतक है। मोक्ष 
का अर्थ है मुक्ति । किससे ? दुखों से ? दु-खों का ज्ञान हमें शरीर के द्वारा 
ही होता है। पेर में कांटे चुभते हैँ; कलम वनाते समय चाकू से हमारी 
अंगुली कट जाती है; पीठ में जहरीले कीड़े के कारने से फोड़ा पैदा होता 
है, जो हमें ददं के मारे वेचेन किया करता है; चिन्ता के कारण हमें नींद 
नहीं आती और करवटे बदलते राते बीत जाती हैँ-यह हमारा प्रतिदिन 
का अनुभव है । इसलिए शरीर को 'भोगायतन' ( भोगों का घर ) कहते 
हैं। फल यह है कि शरीर के होने तक ही क्लेश रहते हैं। शरीर का नाश 
हो जाने पर क्लेश आप-से-आप नप्ट हो जाते है। इसलिए चार्वाक के अनु- 
सार मुक्ति मरण का ही दूसरा नाम है। मरण होते ही, शरीर छुट्ते ही, 
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सदा के लिए दुःखों से सम्वन्ध छूट जाता है और यही तो मुक्ति है। 
धूतंप्रलापलयी स्वरगोस्पादकत्वेन विशेषाभावात्‌ । 

स्वर्गसुख को उत्पन्न वतलाने वाले तीचों वेद ( ऋग्वेद, यजुर्वेद तथा 
सामवेद ) धूर्तो का बकवास है, क्योंकि स्वगं का सुख संसार में होनेवाले 
सुख की अपेक्षा कोई विशिष्टता नहीं रखता । - 

व्याख्या--चार्वाक स्वर्ग को नहीं मानते । स्वर्ग की सत्ता ही असिद्ध 
है। क्‍यों ? स्वर्ग की परिभाषा अन्यत्र दी गई है-- 

यन्न हुःखेन संभिन्नं न च ग्रस्तमनन्तरम्‌ । 
ह०९१००००००० ० “तत्‌ सुखं स्चः पदास्पदम्‌ । | 

इसका अर्थ है कि जिस सुख में दुख का थोड़ा भी मिश्रण नहीं रहता 
अर्थात्‌ जो अमिश्चित सौख्य ही रहता है और आगे चलकर जो दुःख के द्वारा 
दवाया न जा सके और जो बहुत दिनों तक स्थिर तथा टिकनेवाला होता 
है, वह स्वगे' के नाम से प्रसिद्ध है । इसपर चार्वाक का कहना है कि स्वर्म- 
सुख लौकिक सुख की अपेक्षा कथमपि विशिष्ट या बड़ा नही है। दोनों की 
एक ही कोटि या रीति है। सौकिक सुख का मजा ले लेने पर मनुष्य के 
लिए क्या वाकी रह जाता है कि बह स्वग के सुख के वास्ते लालायित वना 
रहे । विशिष्ट पदार्थे मे प्राणी की अभिलाषा होती है; सामान्य में नहीं । 
फलतः लोकन्सामान्य होने से स्वगं की सत्ता मिथ्या है, झूठी है । 

कौन स्वगे का अस्तित्व वतलाता है? किसने स्वर्ग को देखा है? उस 
लौक से लौटकर इसकी खबर देने के लिए भला कोई लौटकर आया है कि 
स्वर्ग मे विश्वास हम करें ? यह तो गप्प है श्रोत्रियो का । 
बेद धूतों का प्रलाप है 

व्याइ्या--वेद के विपय में चार्वाकों की यह बड़ी ही प्रख्यात मान्यता 
है। स्वर्ग के निराकरण का पहला कारण तो ऊपर दिखलाया ही गया है 
कि स्वर्गीय सुख तथा पाथिव सुख में किसी प्रकार का अन्तर नही है। दोनों 
की कोटि एक ही है। दूसरा कारण यह है कि स्वर्ग का प्रत्यक्ष किसी इन्द्रिय 
क दारा नही किया जा सकता। वेद का ही वचन हैं--स्वर्गकामों यज्ञेत्‌ 
अरात्‌ स्वर्गे की कामना करनेवाला पुरुष यज्ञ करे । यज्ञ साधन है और स्वर्ग 
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साध्य । इस प्रकार वेद के द्वारा प्रतिपादित किये जाने के कारण स्वगे- के 
अस्तित्व में विश्वास करना न्याय्य है। वेद को आस्तिक तत्त्वज्ञानी ईश्वर 
की साक्षात्‌ वाणी मानता है, जिसमें सन्देह करने की, ननु तच करने की, 


तनिक भी गुंजाइश नहीं है। ऋषियों के घ्रातिभ चक्षु के द्वारा उन्मीलित 
तत्त्वों का समूह ही वेद पदवाच्य है 


प्रत्यक्षेणाबुमित्या वा यस्तूपायो न बुध्यते 
एनं विदन्ति वेदेन तस्मादू वेदस्य वेदता ॥ 

अर्थात्‌ प्रत्यक्ष या अनुमति के द्वारा जिस अलौकिक उपाय का 
ज्ञान हमें नही, कथमपि नही, हो सकता, उस उपाय को हम वेद के द्वारा 
जानते है । यही तो वेद का वेदत्व है अलौकिक उपाय का योधन ! वेद का 
स्वतः प्रामाण्य है यह मत चार्चाकों को अभीष्ट नहीं। वह वेद को धूर्तो का 
प्रलाप मानता है, अर्थात्‌ संसार को ठगने के लिए ही कतिपय व्यक्तियों ने 
इन ग्रन्थों का प्रणयन किया है। इस प्रकार जव वेद ही धूर्तो का बकवास 
है, तव उनके द्वारा निर्दिष्ट यज्ञ, उपव/स, ब्रत, तप, स्वर्ग, नरक आदि-आदि 
अलौकिक बातें स्वयं ही वालू की भीत के समान भूमिसात्‌ हो जाती हैं । 
प्रमाणसीसांसा 

प्रत्यक्षमेव प्रमाणम्‌ | 

प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है । इस सूत्र में एव पद दृढ़ता और अव- 
धारण के निमित्त है । चार्वाक-दृष्ट मे प्रत्यक्ष ही अकेला प्रमाण है। अन्य 
प्रमाण जैसे अनुमान, उपमान, शब्द आदि की सत्ता नहीं है। भौतिकवादी 
चार्वाक के सूल सिद्धान्त के अनुकूल ही यह मत है कि इन्द्रियगोचरता ही 
सत्यता की कसौटी है । इन्द्रियों के द्वारा जो कुछ भी गम्य है, वोध्य है, ज्ञेय 
है वही सच्चा है, प्रामाणिक है, मान्य है तथा विश्वासाहे है ! 

अनुमान कदापि विश्वास योग्य नहीं है । अनुमान में होता है क्या? 
दृष्ट तथा अनुभूत नियम के आधार पर किसी अदुष्ट तथा अननुभूत वस्तु 
की सत्ता का हम अनुमान लगाते हैं । पाकशाला का हमारा दनदित अनु- 
भव है कि धूम को देखकर हम आग के होने का अनुमान लगाते हैं। यह 
हमारा दुप्ट ज्ञान है । इसीके आधार पर हम किसी पर्वत में भी अग्नि की 
सत्ता का अनुमान करते हैं, जब हम उससे एक अचिच्छि्च घूम-रेखा को 
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पतिकलते हुए पाते है । इसीमें चार्वाक को शंका है । जहाँ धूम है, वहाँ अग्नि 
है'---इस साहचर्य नियम ( या व्याप्ति ) में हम पक्का विश्वास केसे कर । 
हम विशिष्ट अग्वि को विशिष्ट धूम के साथ सम्बद्ध अनेक स्थलों पर अवश्य 
पाते हैं, परन्तु इतने से ही हस सामान्य अग्नि को सामान्य धूम के साथ 
सम्बद्ध वतलाने के अधिकारी नहीं हैं । अनेक दुष्ट स्थलों पर, लाखों उदाः 
हरणों में सही, धूम और अग्नि का साहचयं नियम है, परन्तु इसका हमारे 
यास क्या प्रमाण है कि आज भी वर्तमान काल में भी, सव स्थलों पर यह 
नियम वैसा ही रहेगा । यह तो अंधेरे में फूदने से अधिक महत्त्व नही रखता । 
अनुमान पर आश्रित होने से 'उपमान' भी प्रसिद्ध है। 'धूते प्रलाप” होने से 
वेद भी श्रद्धा और विश्वास का पात्र नहीं हैं। इसलिए प्रत्यक्ष ही केवल 
प्रमाण है और इस प्रत्यक्ष के द्वारा अनुभूत सत्य ही एकमात्र सत्य है । 


शाब्द की असिद्धि 


वेद को न माननेवाले जैन और वौद्धनदशनों में शव्द प्रमाण माना 
जाता है। तीर्थकर के वचन-समूह 'अंग' के नाम से प्रख्यात हैं और इनकी 
मान्यता जैन-समाज में सवतः सिद्ध है, विशेषतः श्वेताम्वर मत में। बौद्धः 
दर्शन में "त्रिपिटक - सुत्तपिटक, विनयपिठक तथा अभिधम्म पिटक 
बुद्ध-बचन होने से मान्य, सत्य तथा प्रमाणभूत माने जाते है। परन्तु चार्वाक 
“शब्द? को प्रमाण नहीं मानता । “शब्द” का लक्षण है- आप्तोपदेशः शब्दः 
( हितोपदेष्टा आप्त व्यक्ति का उपदेश शब्द कहलाता है। ) इस लक्षण के 
विषय मे चार्वाक का कथन है कि यह लक्षण ठीक होने पर भी 'शब्द' की 
स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध नहीं होती, कारण कि आप्त पुरुष के वचनों को सुनने 
से जो अर्थ-जान होता है, वह तो प्रत्यक्ष ही हुआ, उसके लिए एक स्वतन्त्र 
प्रमाण की कल्पना नितान्त असिद्ध है। रही वेद की प्रामाणिकता स्वतन्त्र 
रूप से । दह्‌ तो उसे मान्य नही है । अवर्थक शब्दों के प्रयोग करने से, पर” 
स्पर विरोधी तथा घणित कार्यकलाप ( जैसे यज्ञ, अश्वमेध आदि ) के प्रति- 
पादन से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थो ( जैसे स्वगं, नरक आदि ) की कल्पना करने 
से वेद प्रमाण के बाहर है । ऊपर के सूत्र में धूतप्रलापस्त्रयी के समान 
ही चार्वाकों का यह श्लोक सर्वदर्शनसंग्रह' में उद्धत किया गया है-- 


चार्चाक-दर्शन १३१ 


त्रयो वेदस्य कतीरो भअण्डधूर्तेनिशाचराः । 
जफेरी तुर्फरीरयादि पण्डितानां वचः स्मृतम्‌ ॥ 


आचार-मीमांसा 

अबतक चार्वाकों की पदार्थ-मीमांसा और घ्रमाण-मीमांसा का विवेचन 
किया गया है । आचार-मीमांसा के विषय में इनके दो सूत्र मिलते है-- 

(क ) कासः एवं एकः पुरुषार्थः | 

( ख ) तठुपयोगित्वात्‌ अर्थोपि अर्थकामौ पुरुषार्थो । 

[ 'काम' ही प्रधान पुरुषाथं है और उसमें उपयोगी होने के कारण “अर्थ 
भी पुरुवार्थं माना जाता है। इसीलिए चार्वाकों के मत में दो ही पुरुषार्थ 
हुँ-—अर्थ कौर काम । ] 

च्याख्या--इन दोनों सूत्रों में चार्वाकों की आचार-विषयक समीक्षा 
प्रस्तुत की गई है। अन्य दर्शनों में पुरुषों के द्वारा प्राप्य तथा अभिलपणीय 
चार वस्तुएँ बतलाई गई है, जो सामान्यतः 'पुरुषार्थे' के नाम से अभिहित 
की जाती हैं! ये चारों पुरुषार्थ हुँ-धर्मे, अर्थ, कास तथा मोक्ष और इन्ही 
की प्राप्ति के लिए मानव मात्र अश्रान्त परिश्रम किया करता है। मीमांसकों 
की दृष्टि में चेद के द्वारा प्रतिपादित तथा इष्ट अर्थ को देनेवाला अनुष्ठान 
ही “धम? कहलाता है ( चोदनालक्षणोऽर्थो धमेः ) जैसे यज्ञयाग, ब्रत, उप- 
वास आदि। रुपया-पँसा, धन-दौलत आदि का नाम है--अर्थ | काम! से 
तात्पर्यं इच्छा, अभिलाषा, सुख-सौख्य, स्त्रीःसम्भोगजन्य सुख आदि । संसार 
के प्रपंच से तथा दुःखों से छुटकारा पाना मोक्ष या मुक्ति है । 

चार्वाक का कथन है कि पुरुपार्थ चार न होकर एक ही है । अधिक-से- 
अधिक दो । मुख्य पुरुषार्थं है-काम । चार्वाक मत में भौतिक सुख की 
प्राप्ति ही जीवन का एकमात्र लक्ष्य है। इस सुख की प्राप्ति विना धन- 
दौलत के हो नहीं सकती । इसलिए “अर्थ भी अवान्तर पुरुषार्थ है । “काम' 
की ही मुख्यता है; उपयोगी होने से, कार्यसाधक होने से “अर्थ” की गौणता 
है, परन्तु फिर भी दोनों ही पुरुषार्थ हैं । चार्वाक की मान्यता का मन्त्र इस 

ˆ कूटकर भरा हुआ है” 
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यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेत्‌; 
ऋणं कृत्वा घृत्त पिवेत्‌ | 
भस्मीभूतस्य देहस्य, 
पुनरागमनं कुतः ॥ 
चार्वाकी शिक्षा है--जवतक जीओ, खूब मौज से जीओ । यदि पैसा 
पासन होतो किसी धनी से ऋण लेकर घी पिओ । ऋण चुकाने का डर 
अपने दिल में तनिक भी न रखो! भस्म हो जानेवाले देह का फिर इस 
संसार मे आना थोड़े ही होता है। अतः खाओ, पीओ, मौज उड़ाओ-- 
यही जीवन का चेरम लक्ष्य है। इस सिद्धान्त को हम कह सकते हैं--आधि- 
भौतिक सुखवाद । 
इस श्लोक के तात्पर्ये में प्रवेश करने पर हम इसे चार्वाकों की 'चलुः- 
सूत्री कह सकते हैं। इस श्लोक के चारों पाद चार सूत्रों का काम करते 
हैँ और चार्वाकों के मौलिक तत्त्वों का निर्धारण करते है-- 


पहला पादन जीवच का लक्ष्य = सुखमय जीवन-यापन । 
दूसरा पाद=काम की सिद्धि= अर्थमूलक । 
तीसरा पाद = मोक्ष की कल्पना = देह का भस्म होना ( मरण ) । 
चौथा पाद= मात्मा की अमरता = नितान्त असिद्ध । देह के पुनः 
आगमन के अभाव में पुनरजेन्म 
का अभाव । 
गम्भीर तथा मूलभूत सिद्धान्तों का प्रतिपादक होने से यह पद्य चार्वाक- 
दर्शन की 'चतुःसूत्री' को एकत्र प्रस्तुत करता है । चार्वाक लोग स्वस्थ तथा 
सौख्यमय जीवन के पक्षपाती थे। चे नहीं चाहते थे कि यह सुन्दर जीवन 
आध्यात्मिक सुख पाने की मृगमरीचिका में व्यर्थ विताया जाय । जीवन के 
ऐहिक पक्ष के वे प्रवल प्रशंसक थे । सर्वदा 'हाय-हाय' करते रहना उनके 
विचार से कायरता का सूचक है, वीरता का नहीं । विपत्तियों से जमकर 
संघर्ष किया जाय, उन्हें जीता जाय तथा जीवन को सरस-सुन्दर बनाया, 
रोचक रचिकर रचा जाय; यही उनकी व्यावहारिक दृष्टि थी । वे आध्यात्म- 
वादियों की खिल्ली उड़ाने से नही चूकते, “जो विपयजन्थ सुख को इसलिए' 
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त्याज्य मानते है कि वह दुःखों से संस्पृष्ट रहता है। भला वह कोन मूर्ख 
होगा, जो मोती के समान चमकनेवाले चावल के दानो को इसलिए दूर 
फेकता है कि उचको भूसी का एक हल्का छिलका छिपाये रहता है ? दुःख से 
भिश्चित लौकिक सुखों के प्रति चार्वाकों का यह दृष्टिकोण उपेक्षणीय नहीं 
माना जा सकता-- 
त्याब्यं सुखे बिषयसंगमजन्म पुंसां, 
ढुःखोपस्नष्रसिति मूखेविचारणेषा । 
ब्रीहीन्‌ जिहासति सितोत्तसतण्डुलाढ'यान । 
को नाम भोस्तुषकणोपहितान्‌ हितार्थी ॥ 
¬ सर्वदर्शन सग्रह में उद्धृत प्राचीन श्लोक 
समाज-व्यबस्था 
चार्वाको की समाज-व्यवस्था या समाज-संगठत भी ,अपनी विशिष्टिता 
लिये हुए है । इस विषय में उनके एक-दो सूत्र मिलते है-- 


दण्डनीतिरेब विद्या | - 
अत्र वाती अन्तर्भवति ॥ 
[ दण्डनीति ही विद्या है और इसके भीतर वार्ता का अन्तर्भाव होता है। ] 
व्याख्या--चार्वाक की दृष्टि में लोक-व्यवहार के निर्वाह करने के कारण 
दो ही विद्याएँ है--दण्डनीति और वार्ता । आजकल की परिभाषा में 
'दण्डनीति' से तात्पर्यं राजनीति से है और वार्ता से तात्पर्यं अर्थशास्त्र 
है, जिसके भीतर कृपि, वाणिज्य, व्यापार आदि का समावेश किया जा 
सकता है । इन दोनों में भी 'दण्डनीति' की ही प्रबलता तथा मुख्यता है । 
वार्ता का तो उसमें अन्तर्भाव अभीष्ट है । वार्ता दण्डनीतिश्चेति बाई- 
स्पत्याः' । कौटिल्य ने भी अर्थशास्त्र भें इस मत के माननेवाले वृहस्पति के 
अनुयायियों का उल्लेख किया है, जो चार्चाक-मत के आदि प्रवर्तक 'वृहस्पति' 
से भिन्न नही प्रतीत होते । 
चार्चाकमत में वे ही विद्याएं हैं जिनमें लोक-व्यबहार तथा समाज को 
सुव्यवस्थित बनाने की क्षमता विद्यमान है। वार्ता प्राणियों के जीवन- 
निर्वाह, अर्थे-व्रद्धि, व्यापार-वाणिज्य आदि के लिए नितान्त उपयोगी है। 
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कृषि तथा वाणिज्य भारतीय समाज के कल्याण करनेवाले हैं, क्योंकि इनके 
अभाव में न तो मनुष्यों के भोजन की व्यवस्था की जा सकती है औरन 
उनके संचित धन में ही वृद्धि की जा सकती है। दण्डनीतिं आजकल के 
लॉ ( कानून ) तथा 'आ्डर? ( व्यवस्था ) का सूचक है। मनु के समाव " 
चावकि का भी मत है कि दण्ड ही प्रजाओं का पालन करता है; दण्ड के 
ही भय से प्रजा अपने कार्यों का पालन करती है; दण्ड का भय यदि उठा 
दिया जाय तो प्रजा उच्छुखल वन जाय भर मनमाने रास्तों पर चलकर 
एक-दूसरे का जीना कठिन कर दे । महाभारत तथा स्मृतिग्रंओं में मानक” 


समाज के व्यवस्थापन के निमित्त दण्ड के आविर्भाव का जो वर्णन मिलता है, 
बह्‌ चार्वाक को भी मान्य है । 


निप्रहानुग्रहकती राजा ईश्वरः । 

राजा ही ईश्वर है; ऐसी दृढ़ मान्यता चार्वाक-मत की है। चार्वाक 
निरीश्वरवादी है । वह ईश्वर को नहीं मानता, क्योकि ईश्वर की सत्ता 
प्रत्यक्ष के द्वारा कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती । मानव की समग्र इद्धियाँ 
ईश्वर के जनाने मे असमथे है। न हमारी आँखें उसे देख सकती है, न हमारे 
हाथ उसे छू सकते हैं। ईश्वर की सत्ता में वैदिक दशन अनुमान तथा शब्द” 
परमाण का आश्रय लेता है। ध्ार्वाक तो इन प्रमाणों में विश्वास ही नहीं 
करता; फलतः इनके द्वारा सिद्ध किया गया पदार्थ आकाश-कुसुम के समान 
वितान्त निराधार और असत्य है । तो क्या ईश्वर है ही नहीं ? 
है चार्वाक का उत्तर है कि ईश्वर अवश्य है। निग्रह तथा अनुग्रह करने 
में समर्थ व्यक्ति की ही ईश्वर संज्ञा है। जो प्रसन्न होने पर अपनी अनुकम्पा 
पेवा प्रसाद की वर्षा करे और रुप्ट होने पर दण्ड का प्रहार करे, वही 
तौ ईश्वर है । और यह ईश्वर कोई अलौकिक सत्ता न होकर चितान्त लौकिक 
त्यक्ष पदार्थ है और वह है राजा--भजा के ऊपर शासन करनेवाला, उन्हें 
उत्माग से हटाकर सन्मार्ग पर लानेवाला, अपराधियों को दण्ड देमेवाला, 


bs करनेवालों पर अनुग्रह करनेवाला । ऐसे प्रत्यक्ष शासक के 
अतिरिक्त ईश्वर कोई है ही नहीं । उसकी सत्ता नितान्त असिद्ध है । 


इन दोनों सूत्रों के आधार पर हम 'चावार्की समाज! की रूप रेखा ही 
भली-भाँति समझ सकते हैं। चार्चाक आधिभौतिक सुखवाद का पक्षपाती 


चार्चाक-दर्शन १३३ 


अवश्य था, उच्छुङ्खल जीवन के प्रति बडी कड़ी दृष्टि थी । समाज 
के भीतर रहकर ही व्यक्ति व्यवस्थित तथा मर्यादित जीवन बिता सकता 
है, समाज से वहिर्मुख होने पर नहीं । इसलिए समाज को दण्ड के दाराः 
शासित करनेवाला शासक--राजा--उसकी दृष्टि में ईश्वर है। दण्ड- 
नीति तथा वार्ता--ये दोनों विद्याएँ मानव-समाज के पोषण तथा परि- 
बृँहण के लिए उपादेय है । इसलिए चार्वाक इन दोनों को ही ज्ञातव्य विद्या 
की कोटि में रखता है। इस दर्शन के मौलिक गुणो की समीक्षा के समय 
'समाजन्व्यवस्था' पर दृढ़ आग्रह कथमपि भुलाया नही जा सकता । यह 
चार्बाको को पूर्णतया “व्यावहारिक तत्त्व ज्ञानी' सिद्ध कर रहा है। 
लौकिको मार्गोऽनुसतेड्यः । 

लौकिक मार्ग का अनुसरण करना चाहिए । “ 

व्याख्या-यह सूत्र इस मत की सौलिक विचारधारा का सूचक है ॥ 
'लौकिक' शब्द का अर्थ है लोकोपकारी, बहुत लोगों का हित करनेवाला । 
चार्चाक की दृष्टि मे वही मार्ग अनुसरण करने योग्य है, जो लोगों का उप- 
कारक हो, प्राणियों का कल्याण और मंगल का साधक हो । दूसरे शब्दों में 
जो “बहुजन हिताय' तथा “बहुजन सुखाय' हो, उसी मार्ग पर चलना मानव 
का कर्तव्य होना चाहिए। लौकिक' का दूसरा अर्थ 'ऐहिक भी है। फलतः 
इस सूत्र का आशय है कि परलोक की ओर ले जानेवाला मार्ग सवँदा उपेक्ष 
णीय है, क्योंकि परलोक नामक वस्तु का सर्वथा अभाव है। यज्ञन्याग, तप, 
ब्रत आदि पारलौकिक साधनों की चार्वाक सवेथा उपेक्षा करता है । 
समीक्षण 

चार्वाक-दशन के मूलभूत सिद्धान्तों का यहाँ ऊपर संक्षिप्त वर्णन किया 
गया है । इससे स्पष्ट है कि चार्वाक सव प्रकार से “नास्तिक है । न वह वेद 
को मानता है, न परलोक को; न ईश्वर को मानता है, न धर्म को । वह अर्थे 
और काम को ही पुरुषों के लिए उपादेय समझता है। वह प्रत्यक्षवादी दाशे 
निक है, जो इन्द्रिय से अननुभूत पदार्थे को असत्य मानता है। भौतिक सुख 
का उपभोग ही मानव-जीवन का लक्ष्य है और इसलिए पास में पैसा न रहने 
पर वह ऋण लेकर मौजी जीवन विताने का उपदेश देता है । ये सव सिद्धान्त 
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समाज में विप्लवकारी हैं और इसलिए सव दार्शनिकों ने--जेन; बौद्ध 
और ब्राह्मण सत्व-ज्ञानियों ने--एक स्वर से इन सिद्धान्तों की भरपुर निन्दा 
की है । परन्तु एक बात की ओर ध्यान देना उचित है और यह है समाजः 
व्यवस्था पर चार्चाकों का सातिशय आग्रह । चार्वाकों के स्वरूप के विपय 
में अपने एक पूर्व कथन को यहाँ दोहराना मैं उचित समझता हुँ- “चार्वाक 
प्राचीन एक के भारतीय वेशानिक हैं, जो तर्क' की कसौटी पर सत्य को 
कसते है। वे आधुनिक भौतिकवादियों की अपेक्षा संयमी हैं और संयत 
जीबन विताने के पक्षपाती हैं । इसलिए वे ऋण लेकर भी घी पीने का उप- 
देश देते है, शराब पीने का नहीं । सुन्दर समाज में रहकर ही प्राणी अपनी 
उन्नति कर सकता है, इस तथ्य की ओर इन्होने खुव आग्रह दिखलाया । 
अतः उनके सिद्धान्तो का भी मूल्य है। वे एकदम निःसार नहीं हैं!” 


Rs ९ 
जन दशन 

जैन-दर्शन एक अत्यन्त प्राचीन विचारधारा का प्रतिनिधित्व करता 

है । सुदूर प्राचीन काल में इस भारतवर्ष में बैदिक धमं के कर्मकाण्ड के 
विरोध में उत्पन्न होनेवाले घामिक सम्प्रदायो में जैनधर्म अन्यतम है। 
“जिन” के द्वारा प्रवतित होने के कारण इस धर्म की संज्ञा जैन! है। 'जिन' 
का शाब्दिक अर्थ है जेता, जीतनेवाला । रागद्रोप को जीतनेवाले आचार्य 
इस नाम से प्रसिद्ध हैं, जिन्हें तीर्थकर' का भी अभिधान प्राप्त है। इस मत 
के अनुसार इन तीर्थकरों की संख्या चौबीस है, जिनमे ऋषभदेव सर्वप्रथम 
त्तथा वर्धमान महावीर अन्तिम तीर्थकर माने जाते हैं। ऋषभदेव इस देश 
के अत्यन्त प्राचीन चक्रवर्ती नरेश थे, जिनका पावन चरित्र पुराणों में बहुशः 
चणित है । वर्धमान महावीर का जन्म लगभग छः सो ई० पू० बिहार प्रान्त 
के कुण्डग्राम नगर के राजा सिद्धार्थ के घर में हुआ था । यह्‌ ग्राम वंशाली 
(आजकल मुजफ्फरपुर जिले का वसाढ़ ) के समीप था । इनकी माता का 
नाम त्रिशला था, जो श्वेताम्बरी मान्यता के अनुसार वैशाली-नरेश राजा 
चेटक की भगिनी थी और जिन्हें दिगम्वरी मान्यता उक्त राजा को पुत्री 
मानती है । इनका जन्म चैत्र शुक्ला चयोदशी को हुआ था, जिसको स्मृति 
भें उस दिन उनकी जयन्ती बड़े समारोह के साथ मनाई जाती है । श्वेता- 
स्वर लोग महावीर को विवाहित होना मानते हैं, परन्तु दिगम्वर मत में 
यह मान्य नहीं है । तीस वर्ष की वय में महावीर ने तपस्या करने के लिए 
घर छोड़कर जंगल का रास्ता लिया, जहाँ उन्होंने अत्यन्त कठिन तपस्या के 
बल पर केवलज्ञान प्राप्त किया । छियासठ दिनों तक मौन विहार करने के 
'बाद वह मगध की राजधानी राजगृह में पधारे ओर उसके बाहर विपुलाचल 
पवत पर उहरे । उस समय मगध के राजा श्रेणिक अपनी रानी चेलना के 
साथ वहाँ राज्य करते थे । वहीं पर महावीर ने गोतम गोत्रीय वेद-वेदांग- 
पारंगत इन्द्रभूति नामक ब्राह्मण विद्वान्‌ को अपना प्रथम शिष्य बनाया, जो 
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प्रथम 'गणधर के नाम से जैनधर्म के इतिहास में प्रख्यात हैं। उस समय 
उनकी उम्र वियालीस वपं की थी । तीस साल तक उन्होंने अपने धर्म का 
उपदेश दिया । उत्तर भारत, विशेषकर विहार तथा उत्तर प्रदेश, उनके 
उपदेश का क्षेत्र था। अन्त में विहार की पावापुरी में उन्होंने निर्वाण प्राप्त 
किया । कातिक कृष्णा चतुर्दशी की रात में अर्थात्‌ अमावस्या के प्रातःकाल 
में सुर्योदय से पहले महावीर ने मुक्ति लाभ की । ईस्वी पूर्व ५२७वें साल में 
वीर-निर्वाण की उक्त तिथि मानी जाती है । 

जैन मत में दो प्रधान अवान्तर-भेद है--दिगम्बर तथा श्वेताम्बर | 
दिगम्वरमार्गी यति अपने शरीर के आच्छादन के लिए वस्त्र का उपयोग 
नहीं करते । वे सवंथा नगन ही रहते है; परन्तु श्वेताम्बरी यति सफेद वस्त्र 
का प्रयोग करते है। इन दोनों मार्गो में दार्शनिक दृष्टि से अन्तर नहीं है। 
केवल आचार-दृष्टि से कतिपय भेद अवश्य है, परन्तु वे भी विशेष महत्व के 
नही हूँ । अन्य अवान्तर-भेद भी मिलते हैं, परन्तु दाशनिक दृष्टि से जैन- 
धम एक अखण्ड उपासना-मार्ग है । 
X ९ 
जेन-दशन का प्रमाण-साहित्य 


जैत के सवे प्राचीन ग्रन्थ अंग नाम से प्रसिद्ध है तथा अधेमागधी 
माइत मे निबद्ध है। जैनसिद्धान्त-ग्रन्थों की संख्या पैतालीस है, जिनमें 
ग्यारह अंग, बारह उपांग, दस प्रकीणे, छः छेद सूत्र, चार सूल ग्रन्थ तथा दो 
स्वतन्त्र ग्रन्थ (नन्दी सूत्र तथा अनुयोन द्वार) माने जाते हैं । इनमे अंगों का 
माहात्म्य सवसे अधिक है, यह श्वेताम्वरी मान्यता के अनुसार है। दिगम्बर 
मेत के अनुसार यह समग्र प्राचीन साहित्य विलूप्ल हो गया। इस मत में 
भाचीन मान्य ग्रन्य है--पट्‌ खण्डागम, जिसकी रचना भूतत्रलि और पुष्प 
दन्त वामक दो विद्वानों ने श्रुत का अभ्यास कर प्राकृत भाषा में की । गुणधर 
नचायं रचित कसायपाहुङ ( या कपायप्राभृत ) इस दर्शन का दुसरा मान्य 
ग्रन्य ह, जितपर यतिबृपभ नामक आचाय ने वृत्ति-सुत्र का प्रणयन किया; 
शो भक्त भाषा में है और जिसका प्रमाण छः महस्त श्लोक है। वीरसेन 
be प्रौढ आचाये ने ७३८ शक संवत्‌ (५१६ ईस्वी ) में पट्‌ खण्डागस 
पर घवला नामक प्रख्यात टीका बहत्तर हजार श्लोक प्रमाण लिखी । 


५ 
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कसायपाहुड पर भी इनकी अधूरी टीका को इन्हीं के सुयोग्य शिष्य जिन- 
सेनाचार्य ने 'जयधवला' टीका का प्रणयन किया ( श° सं० ७५९, ईस्वी 
८३०) । ये दोनों ही टीकाएँ 'मणिप्रबाल' शैली में रचित है, जिसका बहुल 
भाग प्राकृत मे है ओर बीच में संस्कृत है । पूर्वोक्त पद्‌ खण्डागम का अन्तिम 
खण्ड 'महविन्ध' है, जिसकी रचना भूतवलि आचार्य ने की थी ( चालीस 
हजार श्लोक प्रमाण, भापा प्राक्त ) । इन्ही सभी जेन ग्रन्थो में कर्म-सिद्धाच्त 
का गहन विवेचन है ! 


यह तो हुई धामिक साहित्य की सूचनिका । जैन-दर्शन के दार्शनिक ग्रन्थ 
भी परिमाण में बहुत, विवेचन मे गम्भीर तथा युक्तिप्रदर्शन में व्यापक 
दुष्टिवाले हैं। आचार्यो तथा विद्वानों की भी संख्या कम नहीं है, जिन्होंने 
जैन न्याय को पूर्णरूप से प्रतिष्ठित किया । दोनों मार्गो के आचार्यो के व्यापक 
पाण्डित्य का प्रतिफल है विस्तृत जैन दाशेभिक साहित्य । इन आचार्यो में 
उमास्वाति, कुन्दकुन्द, स्वामी समन्तभद्र, सिद्धसेन दिवाकर, अकलेकदेव, 
स्वामी विद्यानन्दि तथा हेमचन्द की प्रमुख गणना है । इनके विस्तृत ग्रन्थों में 
इनका पाण्डित्य निःसन्देह श्लाघ्य है । हु 
जैन-दशन का दृष्टिबिन्दु 

जैन दर्शन का सवसे महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त है--अनेकान्तवाद । 'एकान्त' 
का अर्थ है निर्णीत रूप से एक प्रकार । तदनुसार 'अनेकान्त' का अर्थ है 
वस्तु के अनेक प्रकार । जैन दर्शन की विशिष्ट मान्यता है कि वस्तु का एक 
ही रूप, एक ही प्रकार नही है । दूष्टि-भेद से वही वस्तु उससे भिन्न आकार 
में भी प्रतीत होती है। जैन दर्शन सत्‌ और असतु ऐसा दो प्रकार का 
वस्तुओं का विभाग अंगीकार नही करता । सत्‌' ही द्रव्य का लक्षण है, 
'असत्‌' या 'अभाव' जैन दर्शन में कोई स्वतन्त्र तत्त्व नहीं है। जो वस्तु 
किसी दृष्टि के द्वारा सत्‌ है, वही वस्तु दृष्टि के भेद से असत्‌ भी कही जा 
सकती है । स्वरूप ( अपने रूप ) की अपेक्षा से वस्तु सत्‌ कही जाती है, 
वही पररूप की अपेक्षा से असत्‌ भी कड़ी जा सकती है। तथ्य यह है कि प्रत्येक 
वस्तु का स्वभाव अलग-अलग होता है और वह स्वभाव उसी वस्तु में रहता 
है, दूसरी वस्तु में नही । घट तथा पट के उदाहरण पर दृष्टिपात कौजिये। 
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घट में घटत्व रहता है और इसीलिए घट-स्वभाव को दृष्टि में रखकर हम 
कहते है कि सामने दृष्टिगोचर होनेवाला पदार्थं “घट है, परन्तु पटत्व को 
दृष्टि में रखकर हम कह सकते है कि “यह घट है ? नही, कभी नहीं । 
फलतः घटत्व की दृष्टि से घट है, परन्तु पटत्व की दृष्टि से वह घट नही है! 
इस प्रकार एक ही वस्तु सत्‌ भी है और असत्‌ भी है । अन्तर इन वाक्यों में, 
इन कल्पनाओ मे दृष्टि का ही तो है। इस तरह हम देखते है कि घड़ा एक 
दृष्टि से तो अवश्यमेव “सतू ( विद्यमान ) है, परन्तु दूसरी दृष्टि से वह 
'नही है' ( असत्‌ ) । अतः संसार में जो कुछ है वह किसी अपेक्षा से नही 
भी? है। सर्वथा सत्‌ या सर्वेथा असत्‌ कोई वस्तु जगत्‌ में नही है। इसी 
सिद्धान्त को अनेकान्तवाद के नाम से पुकारते हैं । 

इसी को स्यादूवाद” का सिद्धान्त कहते है। स्याद्वाद' के समझने" 
समझाने मे जैन मतवादियों तथा अजैनों की व्याख्या में महान्‌ अन्तर है । 
अजैनी दार्शनिक की दृष्टि में स्याद्वाद' सन्देहवाद का ही अपर पर्याय हैं 
क्योंकि 'स्यात्‌' का अर्थ है शायद! परन्तु जैन दार्शनिकों की दृष्टि से स्यात्‌' 
शब्द का वास्तविक तात्पर्य है कर्थचित्‌' अथवा “किसी अपेक्षा से है। ऊपर 
कहा भी गया है कि संसार में अपेक्षा के विचार से कोई भी वस्तु सत्‌ और 
असत्‌ दोनों ही है। इसी 'अपेक्षाबाद' का सूचक स्याद्वाद' शब्द है जिसका 
प्रयोग अनेकान्तवाद के समझने के लिए आवश्यक है। इसीकी तार्किक 
अभिब्यक्ति 'सप्तभंगी' नय के द्वारा की जाती है । 

सप्तभंगी चय है क्या ? किसी भी वस्तु के रूप प्रकट करने के वास्ते सात 
प्रकारों से कहने का ढंग । इसका स्वरूप इस प्रकार है-- 

१. स्यात्त अस्ति--( किसी अपेक्षा से कोई वस्तु विद्यमान है ) । 

२. स्यान्नास्ति--( किसी अपेक्षा से कोई वस्तु अविद्यमान है ) । 


३, स्यादस्ति च स्यान्नास्ति---( किसी अपेक्षा से कोई वस्तु एक साथ 
विद्यमान और अविद्यमान दोनों है ) । 000 


४. स्याद्‌ अवक्तव्यम्‌--( किसी अपेक्षा से वस्तु का रूप निदिष्ट नहीं 
किया जा सकता है) । 


५. स्यादस्ति च स्यादू अवक्तव्यं च--( किसी अपेक्षा से वस्तुका 
रूप है भी तथा अवक्तव्य भी है ) ! 
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६. स्याञ्ञास्ति च स्याद्‌ अबक्तञ्यं च--( दूसरे बर चौथे गों को 
जोड्ने से यह भंग निष्पन्न होता है! ) 


= 


७. स्यादस्ति च स्यान्नास्ति च स्याद्‌ अवक्तव्यं च--(६ तीसरे और 
चौथे अंगों के संयोग से यह भंग तयार होता है। ) 

अंकराचाये ने ऊपर के चोये भंग “स्याद्‌ अवक्तव्यम्‌' के विषय में थह 
खण्डन प्रस्तुत किया है-- 

न चेषां पदाथीनाम्‌ अव्यक्तव्यं संभवति । अचक्तव्यश्चेत्‌ 
नोच्येरन्‌ ¦ ङच्यन्ते चावक्तव्याश्चेति विप्रतिसिद्धम्‌ ! 

जझाक्रह्मसूत्र--शांकर-भाप्य { २।२।३३ ) 

तात्पर्यं यह है कि पदार्थो को अवक्तव्य कहना क्या कथमपि संभव 
है? यदि वे पदाथ अवक्तव्य होते तो इनका कयन ही केसे किया जा 
सकता है। कथन भी किया जाय और अवक्तव्य भी कहा जाय--ये दोनों 
वाते परत्पर-विरोधी हैं । इसके उत्तर में जैन विद्वानों का कहना है कि जैन 
दर्शन वस्तु को सवथा अवक्तव्य नहीं मानता, प्रत्युत अपेक्षा की दुष्टि से 
ही अअक्तव्य वतलाता है । इसी वात को सूचित करने के लिए अवक्तव्य. से 
पूर्व स्वाद्‌' शब्द का प्रयोग उक्त भंग में किया गया है। अर्यात्‌ वस्तु सर्वया 
मचक्तव्य नहीं है, किन्तु किसी एक दृष्टिकोण से अवक्तव्य है । 
द्र्य का लक्षण 

द्रव्य का लक्षण सत्‌ है। जेन-दर्शन में “सर, का लक्षण उत्पाद, व्यय 
और घ्रौब्य माना गया है। उत्पाद का अर्थ है उत्पत्ति, व्यय का विनाश 
तथा श्रौब्य की स्थिरता । अर्थात्‌ जिसमें प्रति समय उत्पत्ति, विनाश तथा 
स्थिरता पाई जाय, उसे हम यहाँ “सत्त कहते हैं । घड़े की उत्पत्ति मृत्तिका 
के पिण्ड से हुई ! यहाँ विचार करने पर ये तीनों वाते लक्षित होती हैं। 
मिट्टी के पिण्ड से घड़ा बनाते समय मिट्टी का पिण्डरूप पर्याय नष्ट हो जाता 
है, घट पर्याय उत्पन्न होता है और मिट्टी ल्विर रहती है। ये तीनों वाते 
एक ही समय में होती हैं। जिस क्षण में घट पर्याय की उत्पत्ति हुई, उसी 
क्षण में पिण्ड पर्याय का विचा हुना और मृत्तिका की स्विरता उसी क्षण 
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में विद्यमान रही। फलतः वस्तु प्रतिसमय उत्पाद, व्यय तथा श्रौव्यात्मक 
कही गई है । 
तथ्य यह है कि प्रत्येक वस्तु परिवतेनशील है। शिशु वालक होता है, 
वालक जवान और जवान दूढ़ा । परन्तु यह प्रतिक्षण परिणाम इतना सूक्ष्म 
होता है कि वह हमारे देखने में तुरन्त नहीं आता । यह भी सत्य है कि परि- 
वतन होने पर भी वालक की एकरूपता वनी रहती है, तभी तो वह पह- 
चाना जाता है, नहीं तो वालक को युवा होने पर कोई पहचान ही नहीं 
सकता था कि यह देवदत्त का पुत्र यज्ञदत्त ही है। द्रव्य के इस स्वभाव में 
गुण भ्रुव ( स्थायी ) होते है और पर्याय” उत्पाद-व्ययशील होते है । इस 
प्रकार गुण के दोनों ही लक्षण एक ही तत्त्व के सूचक हैं। द्रव्य को गुण- 
पर्यायात्मक कहिये या उत्पाद, व्यय, श्रौव्यात्मक कहिये, तथ्य एक ही है । 
जैन आचार्यों के मत में द्रव्य तो उत्पन्न होता है, न नष्ट होता है, 
केवल पर्याये उत्पन्न तथा नष्ट हुआ करती हैं। इनके साथ अभिन्न होने से 
द्रव्य को भी हम उत्पाद व्ययशील मान लेते हैं। भाचार्य समन्तभद्र ने अपने 
'आप्त मीमांसा” ग्रन्थ में इस दृष्टि से तत्त्व को त्रयात्मक माना है-तस्मात्‌ 
तत्वं त्रयात्मकम्‌ | इस विपय में एक सुन्दर दृष्टान्त भी दिया है 
घचटमोलिसुत्रणोर्थी नाशोत्पादस्थिति स्वयम्‌ | 
शोक-प्रमोद्‌माध्यस्थ्यं जनो याति सहेतुकम्‌ ॥ 
--आप्तमीमांसा, श्लो० ५६ ) 
किसी राजा के पास सोने का घड़ा था, जिसे उसकी पुत्री चाहती थी। 
राजा के पुत्र ने अपने लिए उससे मुकुट तैयार कर लिया । घड़े के नाश होने 
से राजपुत्री को शोक हुआ और राजपुत्र को सोने का मुकुट पाने से आनन्द 
हुआ । राजा को उदासीनता ही रही, उसे न शोक हुआ, न हप॑ । वह तो 
सुवर्ण का इच्छुक था, जो दोनों दशाओं में वना ही रहा । फलतः द्रव्य या 
पदार्थ त्रयात्मक होता है। त 
निष्कर्प यह है कि जेन दर्शन में द्रव्य ही एकमात्र तत्त्व है, जो छः प्रकार 
"का होता है! द्वव्य-दृष्टि से वह नित्य है तथा पर्याय-दुष्टि से अनित्य है। 
-दरव्य के छः प्रकारों का ज्ञान निम्नांकित नक्शे से भली प्रकार हो जायगा-- 
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द्र्य 
| 

| | 

हन लत 
क फर शक | कर 
मुक्त सेला उचा आकाश धमं अधर्म काल 
| | | | 
स्यावर जंगम अणु संघात 


जैन दर्शन ने द्रव्य को प्रधानतया दो वर्गो में बाँटा है, जिसमें जीव 
प्रथम वर्ग है । जीव का लक्षण है-- 


चेतनालक्षणो जीवः ! 


चैतन्य ही जीव का लक्षण है। उसमें न कोई गन्ध है, न रूप। वह 
शब्दरूप भी नहीं है, न कोई भौतिक चिल्ल है और न उसका कोई आकार है । 
चैतन्य गुण से विशिष्ट द्रव्य ही जीव है। जीव चेतन है! चेतना जानने 
मर देखने के रूप में होती है । फलतः जो देखता है ओर जो जानता है वही 
जीव है । जीव अपने आप ही प्रभु है । प्रत्येक जीव अपने उत्यान और पतन 
के लिएं स्वयं उत्तरदायी होता है । उसे न कोई वाँधता है और न कोई मुक्त 
करता है। बन्धन और मुक्ति के लिए वह स्वयं ही उत्तरदायी होता है । 
'जीव कर्ता भी है और भोक्ता भी है। जीव शरीर-प्रमाण है। जीव जिस 
शरीर में रहता है, वह उसीके प्रमाणवाला होता है, दीपक के प्रकाश के 
समान । दीपक का प्रकाश एंक छोटी कुटिया में जले, तो वह छोटा होता 
है और यदि किसी लम्व-ज्ञौड़े प्रासाद में रहता है, तो वह प्रकाश फैलकर 
विस्तृत आकार को ग्रहण कर लेता है। जीव की भी ठीक यही दशा है । 
चींटी में रहनेवाला जीव नितान्त लघुकाय होता है और हाथी में रहनेवाला 
जीव विशाल होता है। जीव कर्मो से संयुक्त होता है। यह कर्म-वन्धन 
अनादि काल से विद्यमान-है, खान से निकले हुए सोने की तरह! जैसे 
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खान से निकलने के समय सोना अशुद्ध होता है, वसे ही जीव अनादि काल 
से कर्म के बन्धन में जकड़ा हुआ पाया जाता है । 

जीव के दो भेद होते हैं--संसारी और मुक्त, संसारी वह जीव है, जो 
कर्मवन्धन के वश में होकर एक गति से दूसरी गति को प्राप्त करता है। 
वह जनमता है और मरता है । मुक्त जीव इन वन्धनों से मुक्त रहता हँ । 
अजीब । 

जिन द्रव्यों मे चैतन्य नहीं पाया जाता, वे मजीव कहलाते हैं । इनमें 
से पहला द्रव्य है पुद्गल । पुदूगल- पुदुगल' शब्द की व्युत्पत्ति जैन ग्रन्थों में 
इस प्रकार दी गई है--पृरयन्ति गलन्ति च? जो पूर्ण हो और फिर गल 
जाय । सामान्यतः इसका प्रयोग पृथ्वी आदि भूत द्रव्यों के लिए किया जाता 
है । जो कुछ हम देखते हैं, छूते हैं, सुनते हैं, खाते हैं और पीते हैं, वह “पुद्गल' 

कहलाता है | जिसमे रूप, रस, गन्ध और स्पशे--वे चारों गुण पाये जाते हैं 

वुदूणल' ऋहलातः है । यही सूतिक द्रव्य है, शेष द्रव्य अमूलिक होते हैं। 
पुद्गल की कल्पना न्याय-दशेन की अपेक्षा जैन-दर्शेन में भिन्न हैं । न्याय-दशन 
के अनुसार पृथ्वी, जल, तेज तथा वायु--ये चारों पदार्थ भिन्न-भिन्न हैं, क्योंकि 
इनके उत्पादक परमाणु मौलिक रूप से भिन्न हैं और चार प्रकार के हैं। 
जैन दर्शन की मान्यता इससे पृथक्‌ है। जैन सत में सब परमाणु एकजातीय 
होते हैँ और सभी में ये चारों गुण पाये जाते हैं, परन्तु उनसे बने हुए द्रव्यो में 
सव गुणों की प्रतीति इसी कारण नहीं होती कि इन सब गुणों की अभिव्यक्ति 
नहीं होती । परमाणुओ में परस्पर भेद नहीं होता, भेदके वल परिणमन का 
है। इसलिए पृथ्वी, जल, तेज तथा वायु से चार द्रव्य नहीं होते, किन्तु एक 
ही द्रव्य होता है और उसका नाम 'पुदुगल' है । 


पुदूगल के दो भेद होते हैँ- परमाणु जौर संघात । परमाणु का लक्षण 


दि अत्तमञ्मं अत्तंतं णेब इंदियगेज्मं 
जं दव्बं अविभागी तं परमाणं वियाणाहि ॥ 


इनका अर्थ कि जो स्वयं ही आदि, अन्त तथा मध्यरूप है और 
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जो इन्द्रियों के द्वारा ग्रहण नहीं किया जाता और जिसका विभाग नहीं हो 
सकता, उस द्रव्य को परमाणु” कहते है । तात्पर्यं यह है कि पुद्गल के सबसे" 
छोटे अविभागी अंश को परमाणु कहते हैं। परमाणु एकप्रदेशी होता है 


अर्थात्‌ वह एक ही प्रदेश को व्याप्त करनेवाला होता है। इसलिए उसका 
दूसरा भाग नही हो सकता । 


अनेक परमाणुओं के संयोग से जो द्रव्य तेयार होता है, वह “स्कन्ध 
कहलाता है । दो परमाणुओं के मेल से उत्पन्न होता है, इयणुक, तीन पर- 


माणओं के मेल से त्र्यणक तयार होता है । इसी प्रकार बढ़ते-बढ़ते अनन्त 
प्रदेशी स्कन्ध तैयार होते हैं । 


धर्म द्रव्य तथा अधमसंद्रट्य--इन दोनों शब्दों का भर्थं पुण्य और पाप 
नहीं है, जैसा साधारण लोग समझा करते है । ये दोनों द्रव्य है। षड्‌ द्रव्यों 
मे जीव और पुद्गल सक्रिय होते है अर्थात्‌ इनमें क्रिया उत्पन्न होती और 
उस व्यापार का विराम भी होता है। इन दोनों को चलने में सहायता 
पहुँचानेवाला द्रव्य ही (धर्म द्रव्य' होता है और इन दोनों द्रव्यो को ठहरने में 
सहायता देनेवाला द्रव्य अधमं द्रव्य होता है । धर्म के रूप समझाने के लिए 
जैन ग्रन्थो मे जल का उदाहरण दिया गया है। पानी मछलियों के चलने में 
सहायक होता है । पानी यदि न रहे, तो मछलियों में गति नही हो सकती । 
एक बात ध्यान देने की है। घर्म और अध प्रेरक द्रव्य नहीं है अर्थात्‌ ये 
किसीको चलने और रुकने के लिए बलात्‌ प्रेरणा नहीं देते । ये केवल सहायता . 
करते है अर्थात्‌ चलते हुए को चलने और उहरते हुए को उहरने में केवल 
सहायता देते है । चलने और रुकने का काम तो जीव और पुद्गल स्वयं 
करते हैं । धर्म ओर अधमे केवल सहायता पहुँचाते हैं । 

आकाश--जो द्रव्य सब द्रव्यों को अवकाश देता है, वह आकाश 
कहलाता है । आकाश की कोई मूर्ति नही होती! आकाश अमूतिक और 
सर्वव्यापी होता है । जैन-मत में आकाश दो प्रकार का होता है--लोकाकाश 
और अलोकाकाश । आकाश के मध्य मे है लोकाकाश और उसके चारों ओर 
सर्वव्यापी अलोकाकाश रहता है अर्थात्‌ लोकाकाश में छहों द्रव्य पाये जाते हैं 
ओर अलोकाकाश में केवल आकाश द्रव्य ही पाया जाता है । 

काल--बस्तुमात्र प्रतिक्षण परिणमनशील है । इस परिणमन या परिवर्तन 
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में सहायता पहुँचानेवाला द्रब्य 'काल' है । परिणमन करने की शक्ति तो सब 
यदार्थो में बिद्यमान है ही, परन्तु शक्ति काल की सहायता विना प्रकट नहीं 
हो सकती । दुप्टान्त के लिए कुम्हार के चाक को लीजिये । उसमें घूमने की 
शक्ति मौजूद है, किन्तु विना कील की सहायता पाये वह घूम नही सकता । 
काल द्रव्य की भी वैसी ही स्थिति हैं! संसार के पदार्थ स्वतः परिवर्तनशील 
हैं, परन्तु काल द्रव्य उस कार्य में सहायता देता है । यह बलात्‌ वस्तुओं को 
परिणमन के लिए प्रेरित नही करता, वल्कि परिणमन करते हुए द्रव्य को उस 
काम मे केवल सहायता पहुँचाता है । | 

इस प्रकार जैन दर्शन में छः द्रव्य माने जाते है । इनमे काल को छोड? 
कर जप पाचो द्रव्य 'अस्तिकाय' के नाम से पुकारे जाते है । क्‍यों ? 'अस्ति- 
काय' शब्द के अर्थं पर विचार कीजिये ! यह दो शब्दों को मिलाकर वनता 
है, जिसमें अस्ति का अर्थ है-अस्तित्व, विद्यमान । 'काय' का अर्थ है देह, 
शरीर । अतः 'अरितकाय' से तात्पर्यं है--देह या प्रदेश को रखनेवाले पदार्थ । 
पुर्वोक्त पाँचो द्रव्य ( जीव, पुदूगल, आकाश, धर्म तथा अधर्म ) बहुप्रदेशी है । 
फलत वे 'अस्तिकाय' कहलाते हैं । परन्तु 'काल' इस विपय में इन पांचों से 
भिन्न है । काल के अणु असंख्य होने पर भी परस्पर सदा अवद्ध रहते है । न 
तो वे आकाश के प्रदेशों की तरह सदा से मिले हुए एक तथा अखण्ड हैं, और 
न पुदूगल परमाणुओं की तरह कभी मिलते है और न कभी अलग होते हैं। 
इसलिए काल की इस विशिष्टता के कारण वह अस्तिकाय” नही माना जाता । 
सात तत्त्व 

जैनदर्शन साधना को लक्ष्य कर सात तत्त्वों का प्रतिपादन करता है:-- 
१. जीव, २. अजीव, ३. आस्व, ४. वन्ध, ५. संवर, ६. निर्जरा तथा ७. 
मोक्ष । इनमें १. जीव तथा २. अजीव का वितरण ऊपर प्रस्तुत किया गया है। 

२, शात्रव-इस शब्द का अर्थ है जीवों के कर्मो के आगमन का द्वार । 
विना द्वार के कोई वस्तु कहीं प्रवेश या सम्बन्ध नही कर सकती । मनसा, 
वाचा, शरीरेण जो कुछ कर्म हम करते है, वे जीवों में प्रवेश करते हैं। मन 
से हम भली-बुरी वाते सोचते है । बचन से शोभन या अशोभन वाते करते हैं । 
शरीर से पाप-पुण्य का सम्पादन करते हैं । ये कर्म हमारे शरीर में निःसन्देह 
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प्रवेश करते है । इस प्रवेश के द्वार को ही 'आख्व' कहते हैं । 

जैनधर्म मे कर्मे-सिद्धान्त अन्य दर्शनों के एतद्विषम्रक सिद्धान्त से अनेक 
अंश में भिन्न है । जैनमत में कमें एक मूते पदार्थ है, जो जीवों के साथ बंध 
जाता है। रागद्वेप के पाश में पड़ा हुआ जीव नाता प्रकार के कर्मो का 
सम्पादन करता है । फलतः संसारी जीवों के भावों से उत्पन्न होता है 
कर्मेवन्ध और इस कमेबन्ध से उत्पन्त होता है रागह्वेष-भाव | यह चक्र अनादि 
होकर भी कभी अनन्त है और कभी सान्त है । अभव्य जीव ( इस चक्र का 
अन्त करने में असमर्थ होनेवाले जीव ) की अपेक्षा से यह कर्स अनादि और 
अनन्त है और भव्य जीव ( इस चक्र का अन्त करनेवाले जीव ) की अपेक्षा 
यह अनादि और सान्त है । दोनों की अपेक्षा से यह अनादि है, अन्त होने के 
विपय में भले ही दो प्रकार हों । कर्म का फल कैसा होता है? इस विषय 
मे जैन-दर्णन वेदानुयायी दशंनों से सर्वथा भिन्न है। जीव कर्म करने में तो. 
स्वतन्त्र है, परतु फल पाने में परतन्त्र है, क्योंकि फल का दाता ईश्वर है--- 
ऐसी वेदान्त आदि दर्शनों की मान्यता है ! परन्तु ईश्वर की सत्ता न मानने- 
चाले जैन-दशेन को यह मत मान्य नहीं । उसकी दृष्टि में कर्मे स्वयं फल 
देता है और इसके लिए उसे किसी न्यायाधीश की आवश्यकता नहीं होती ! 
जेन-मत में कर्मो के अनेक भेद-प्रभेद माने जाते है। फलतः जैन-दर्शन का 
कर्म-सिद्धान्त अनेक तथ्यों में अन्य दर्शनों की विवेचना से स्वतन्त्र सत्ता 
रखता है । यह बात जैन दार्शनिकों की सूक्ष्म विवेचना की पर्याप्त सूतिका 
ह । 

४, बन्ध--जीव और कर्मो के परस्पर सयोग होने पर जो मेल होता 
है, वही बन्ध तत्त्व है । 'संयोग' शब्द से यह न समझना चाहिए कि यह वन्ध 
साधारण संयोग के समान है। मै अपनी लेखनी को हाथ में लेकर लिख रहा 
हूँ । फलतः यहाँ हमारे हाथ तथा लेखनी में संयोग विद्यमान है । परन्तु क्या 
यह बन्ध कहा जा सकता है ? नही । चन्ध का रूप रासायनिक परिवर्तन के 
समान है, जो सिली हुई वस्तुओं मे परिवर्तन उपस्थित कर देता है । बन्ध की 
दशा में जीव में भी परिवर्तन हो जाता है और कर्मेपुदूगलों में भी । दोनों 
अपनी पूर्व स्थिति में नहीं रहते । आखव तथा बन्ध के द्वारा जीव संसारी रूप 
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में परिणत हो जाता है और बह विषयों को भोगने लगता है । इसके आगे 
मोक्ष की तैयारी शुरू होती है ! 


५. संचर--भागे आनेवाले कर्मो के मार्ग को रोकने का ही नाम संवर' 
है । संवर के अभाव मे जीव कभी भी मोक्ष नही पा सकता, क्योंकि उसे 
संसारी दशा में रखनेवाले कर्म तो सदा होते ही जाते है। देह से सम्बद्ध वन” 
कर वे वन्ध उत्पन्न करते ही है । फलतः जीव के लिए किसी भी काल में मोक्ष 


पाने की भाशा दुराशामात्र है । इसलिए मुमुक्षु साधको के लिए संवर की नितान्त 
आवश्यकता होती है । 


६. निजेरा--यह 'संवर' से आगे की सीढ़ी है । “निर्जरा” का व्युत्पत्ति” 
लभ्य अर्थ है "नितान्त जीणे कर देना' अर्थात्‌ अपने द्वारा सम्पादित कर्मो को 
जीर्ण बना देना, जिससे वे अपने उचित फल को पैदा करने में कथमपि समर्थं 
न हो सके । जिस प्रकार संवर' आस्रव का प्रतिपक्षी तत्त्व है, उसी प्रकार 
“निर्जरा' भी बन्ध का विरोधी तत्त्व है । एक बात ध्यान देने की है। निजेरा 
तो प्रतिक्षण होती रहती है । प्रत्येक क्षण में कमं अपना फल पैदा कर जीर्ण 
होता रहता है, वह अपने को समाप्त किया करता है, परन्तु तब भी मोक्ष 
की प्राप्ति नहीं होती, क्योंकि प्राचीन कर्म की समाप्ति हो जाने पर भी 
नवीन कर्म तो जीव में प्रवेश किया ही करते है । फलत' जीव का बन्ध समाप्त 
नहीं होता । इसके लिए संवरपूर्वेक निर्जरा की नितान्त आवश्यकता है । दोनों 
तत्त्व मिलकर ही वन्ध को समाप्त करने में कृतका होते है, अकेले नहीं । 


७. मोक्ष--उमास्वामी की मोक्ष परिभाषा है--कस्स्तकसंक्षयो सोक्षः, 
सम्पूर्ण कर्मो के क्षय का नाम है मोक्ष । मोक्ष या मुक्ति मुच्‌ धातु से निष्पन्न 
शब्द है, जिसका अर्थ ही है--छुटकारा | छुटकारा किससे? वन्धन से। 
वन्धन वयो ? कर्मो के द्वारा । फलतः समस्त कर्म को क्षय कर देने का ही नाम 
मोक्ष या मुक्ति है । मोक्ष-दशा में जीव अपने स्वाभाविक स्वरूप को पा लेता 
है ओर उसमें 'अनन्त चतुष्टय' की सद्यः उत्पत्ति हो जाती है, जिनके ताम 
६१. अनन्त ज्ञान, २. अनन्त वीर्य, रे. अनन्त दर्शन तथा ४. अनन्त सुख । 
कवल्य प्राप्त करनेवाला जीव इस भूतल पर निवास” करता हुआ समाज के 
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परम मंगल के साधन मे लगा रहता है । वह स्वयं मुक्त हो जाता है और अन्य 
जीवों को भी मुक्त होने के लिए आशा का सन्देह दिया करता है। ये ही 
केवली-मुकत सिद्ध पुरुष धर्म के प्रवतंक होते है और इसीलिए ये 'तीर्थकर' के 
अभिधान से पुकारे जाते हैं । 
जेनध्स में ईश्वर 

प्रश्न यह है कि जैन-दशेन ईश्वर की बहुलमान्य सत्ता को स्वीकार करता 
है या नहीं । ईश्वर वही कहलाता है जो 'कलुम्‌ अकतुम्‌ अन्यथा कलु 
ससथः अर्थात्‌ जो किसी वस्तु के करने में, उसके न करने में तथा उसे अन्यथा 
करने मे समर्थ होता है | ब्राह्मण धम में ऐसा ही ईश्वर माना जाता है, जो 
स्वतन्त्र तथा सर्वशक्तिमान्‌ होता है । परन्तु जेन-दर्शन में इस प्रकार के ईश्वर 
के लिए कोई स्थान नहीं है । वह अनादि-सिद्ध परमात्मा की सत्ता कथमपि 
नही मानता । ऐसे परमात्मा की कल्पना जैन-मत मे नही है। परन्तु वहाँ 
एक नही, प्रत्युत अगणित ईश्वर हैं । जैन-मत में अहेन्तपद और सिद्ध-पद को 
प्राप्त कर लेनेवाले जीव ही ईश्वर पद के द्वारा अभिहित किये जते हैं। 
अनादिकाल से जीव कर्मेवन्धन से जकड़ा हुआ है! चार प्रकार के घाती कर्मों 
का नाश करके जीव सर्वज्ञ या सिद्ध वन सकता है। मौलिक रूप में, प्रत्येक” 
जीव में अनन्त चतुष्टय की सत्ता रहती है अर्थात्‌ प्रत्येक जीव अनन्त ज्ञान, 
अनन्त दर्शन, अनन्त सुख भौर अनन्त वीये से स्वतः सम्पन्न होता है, परन्तु 
कर्मो के कारण ये गुण अन्तहित से रहते हैं। जब वह घाति कर्मो का नाश 
कर देता है, तब पूर्वोक्त अनन्तचतुप्टय से सम्पन्न हो जाता है। ऐसे विशुद्ध 
आत्मा को 'अ्हन्त' या अरिहन्त' कहते है । कर्मरूपी शत्रुओं को जीतने के 
कारण यह 'जिन' भी कहलाता है । वह विशव की समस्त वस्तुओं को अतीत, 
वर्तमान तथा भविष्य को, सूक्ष्म, स्थूल तथा व्यवहित को जान लेता है और 
इसलिए वह सर्वज्ञ' कहलाता है ! उस व्यक्ति का ज्ञान भोर दर्शन आत्मा के 
अतिरिक्त किसी अन्य सहायक की अपेक्षा नहीं रखता । इसलिए वह 'केवली' 
भी कहलाता है । यह जीवन्मुक्त होता है । सिद्धों का पद अरिहन्तों से बढ़कर 
माना जाता है । अरिहन्त कमंवन्धनों से सर्वथा सब प्रकार से मुक्त नहीं होते 
परन्तु सिद्ध कर्मबन्धनों से सर्वथा मुक्त होते हैं । 
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तीर्थकर 

जैनधर्म में यदि कोई ईश्वर है तो वह अहेन्त तथा सिद्ध पुरुष ही है, 
परन्तु उन्हे लोक-प्रचलित ईश्वरत्व का अधिकारी मोनना सर्वेथा अनुचित 
है । ये ईश्वर संसार से किसी प्रकार का सम्बन्ध नहीं रखते । न ये सृष्टि की 
रचना करते है, न उसका संचालन ( जैन-मत में सृष्टि स्वयंसिद्ध वस्तु है । 
अतः उसके लिए किसी रचयिता की आवश्यकता नही होती ), न ये कमे- 
फल के दाता है, न स्तुति से प्रसन्न होते हैं, निन्दा से अप्रसन्न | प्रत्युत वे 
अपने कर्म-वन्धनो का नाश कर अपने अनन्त चतुष्टय से सम्पन्न होकर 
स्वतन्त्रता से विचरण करते है । अन्य धर्मो में ईश्वर का जो महनीय गौरवमय 
पद है, वह जैन-मत मे 'तीर्थकरों' को प्राप्त है । सामान्य केवली अपनी ही 
मुक्ति की साधना से प्रसन्न रहता है। तीर्थकर केवली अपनी मुक्ति पाने के 
साथ संसारी जीवों की मुक्ति के लिए, समस्त दुःखों से छुटकारा पाने के 
वास्ते, मार्ग बताता है । इसलिए जैनधमे के उपदेशक महापुरुष 'तीर्थकर' के 
नाम से अभिहित होते है । तीर्थकर संख्या में चौवीस माने जाते है, जिनमें 
अन्तिम दो तीर्थकर पार्श्वंताथ तथा वर्धमान महावीर ऐतिहासिक व्यक्ति के 
रुप मे सर्वत्र समादृत किये जाते हैं! ब्राह्माणःधर्म में जो मान्यता राम-कृष्ण 
आदि अचतारों को है, जो मादर बौद्ध घमे में गौतम बुद्ध को है, वही मान्यता 
और वही आदर ज॑नधर्म में इन तीर्थकरों को है। इसमे आश्चर्य ही क्या है 
कि जैत लोग इन्हीको ईश्वर! के रूप मे चर्य पूजते है ? 


ON 
जेन-पुजा विधान 


तवम 68] मूति-पूजा का विधान अत्यन्त काल से पाया जाता है । जैनः 
धर्म म पाँच पद बहुत ही प्रतिष्ठित माने जात हैं :-- 


र " महन्त, २. सिद्ध, २. आचार्य, ४. उपाध्याय, ५. साध । इन्ही 

पांचो को “पंच ह चों द्‌ 

69 ही पे परमेष्ठी र संज्ञा प्राप्त है। ये पाँचों ही वन्दना, पूजा 
। अचना के पात्र होते हैं। इनके स्वरूप में पर्याप्त अन्तर है। जँसा 

ऊपर बताया गया है, अईन्त जीवन्मुक्त को -कहते है। शरीर से रहित 

होनेवाले मुक्त सिद्ध कहे जाते हैं। जो साधु साधु-संघ के प्रधान होते है, 
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आचार का स्वयं पालन करते हैं और संघ के अन्य साधुओं से उसका 
पालन करवाते है, वे आचार्य' होते हैं। जो साधु शास्त्र का अभ्यास स्वयं 
करके दूसरों को उसका अभ्यास करवाता है तथा धर्म का उपदेश किया 
करता है, वह होता है, “उपाध्याय । शान्त, निःस्पृह, जितेन्द्रिय, अपरि- 
ग्रही व्यक्तियों को साधु की उपाधि मिलती है । 


इन वन्दनीय पंच परमेष्ठी में अहेच्त या तीर्थकर की ही विशिष्ट प्रति- 
माए जैन-मन्दिरो में स्थापित की जाती हैं। इनके पूजन का विविध विधान 
भी ग्रन्थों मे किया गया है। यह पूजा-विधि वैदिक देवताओं की पूजा-विधि 
से ही बहुशः सादृश्य रखती है। पूजन का फल मोक्ष की प्राप्ति ही है। 
यही जीवन का चरम लक्ष्य है । द्वव्य-पूजा तथा भाव-पूजा--दोनों प्रकार 
की पूजा में पहली वाह्य पदार्थो के द्वारा है और दूसरी मानसिक । दोनों के 
संयोग से ही पूजा-विधान की पूर्णता सम्पन्न होती है । 


जैनदशेन और जेनघमे की विशिष्टता 


किसी भी घर्म की विशिष्टता जानने के लिए उसके आचार-भागे का 
अनुशीलन नितान्त आवश्यक है । आचार-मार्मे के प्रतिपादन में ही तो धर्म 
का घर्मत्व निविष्ट रहता है। आचार ही प्रथम धर्म है--आचारः प्रथमो 
घर्सेः । भारतवर्ष की पवित्र भूमि पर धर्म का दशैन के साथ सामंजस्य सदा 
से पूर्ण रूप से स्थापित किया गया है । दर्शन का मूल्य है सैद्धान्तिक; धर्म 
का महत्व है व्यावहारिक । धस वही है, जिससे लौकिक उन्नति तथा पार- 
माथिक कल्याण की सिंद्धिहो। भारत के विद्वान्‌ घर्म की महत्ता केवल 
ऐहिक जीवन के लिए ही नही मानते, प्रत्युत पारलौकिक कल्याण से उसका 
सम्वन्ध है! महषि कणाद के शब्दों में घमें का लक्षण है--यतोऽभ्युदय 
निःभेयससिद्धि: स धर्मः । पाश्चात्य देशों में धर्म और दर्शन में पारस्परिक 
उम्र विरोध रहा है । वहाँ धर्म दर्शन का वाधक रहा है, साधक नहीं; विरोधी 
रहा है, सहायक नही । परन्तु भारतवर्ष मे घर्म और दर्शन में गहरी मैत्री 
रही है। दोनों का भाविर्भाव इसलिए हुआ है कि वे तीनों ताप से संतप्त 
जनता की शास्ति के लिए, क्लेशवहुल संसार से निवृत्ति पाने के लिए, 


रृष् मा० दुछ 
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आनन्दमय मोक्ष की सिद्धि के लिए, सुन्दर तथा निश्चित मार्ग का उपदेश 
देते हैं । दर्शन सिद्धान्त का साधक है तो धर्म व्यवहार का प्रतिपादक है। 
चर्म और दशन में घनिष्ठ सामंजस्य है, समन्वय है। विना! धार्मिक 
आचार द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन की स्थिति निष्फल है और विना 
दार्णनिक विचार के द्वारा परिपुष्ट किये धर्म की सत्ता अप्रतिछित है। धर्म 
का प्रासाद खडा करने के लिए दर्शन नींव रखता है। धमं के सहयोग से 
भारतीय दर्शन की व्यापक व्यावहारिक दुष्टि है भौर दर्शन की आधार-शिला 
पर प्रतिष्ठित होने के कारण भारतीय धर्म आध्यात्मिकता से अदुप्राणित 
है तशा वह अपनेको तर्कहीन विचारों तथा विश्वासो से बचाने में समर्थ 
हुआ है। दुःख की निवृत्तिकी खोज से धर्म उत्पन्न होते हैं और दुःख की 
आत्यन्तिक निवृत्ति का एकमात्र उपाय यही दर्शेन है । धर्म और दर्शन के 
इस मंजुल समन्वय की भव्य झांकी हमें जैनधर्म में विशेष रूप से दीख 
पड़ती है। 


जेनधर्म की महती विशिष्टता है--आचार पर विशेष आग्रह । धर्म 
के व्याख्याता तीर्थकर के सामने सबसे महत्वपूर्ण समस्या है जगत्‌ के दुःख 
का निर्धारण । जिधर भी दृष्टि डालिये उधर ही दु-खों का समुदाय तुमुल 
तरंगो के समान थपेड़ा मारकर हमारे जीवन-सिन्धु को क्षुव्व बनाये रहता 
है! इस ठुख-क्षोभ से आत्मा को बचाना ही हमारे जीवन का लक्ष्य है। 
अत्येक प्राणी की आत्मा अनन्त शक्ति, अनन्त ज्ञान, आदि महान्‌ गुणों से 
“विशिष्ट है। महावीर भनुष्य के स्वातन्त्र्य के उपासक है। जिसमे अनन्त 
चीर्य भरा हुआ है, भला वह किसीका दास बन सकता हैं? परन्तु मनुष्य 
एक सर्वत्र ही दास बना हुआ है, कही वह वाह्य प्रभु की दासता 
ग आवड हैं तो कहीं अपनी वासनाओं की आन्तरिक दासता से जकड़ा हुआ 
है। इस दासता से आत्मा को उन्मुक्त करना ही जेन-शास्त्रों का उद्देश्य है! 
hs फे कण ही जीव को बन्धन प्राप्त होता है। कर्म ही दासता का कारण 
हैं । जनवर में कर्म का विवेचन वड़ा ही सांगोपांग है। समग्र कर्म का क्षय हो 
जाना भी मोक्ष कहलाता है-कृर्स्मकर्मक्षयो मोक्षः ( तत्त्वार्थसूत्र १०।३ ) 
भोक्ष उतन्त होने से पहले केवल-उपयोग ( सर्वज्ञत्व-सर्वदर्शित्व ) की उत्पति 
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जैनशास्त्रों में अनिवार्य मानी गई है । कैवल्य के प्रतिव्धक चार प्रकार के कर्म 
होते है--मोहनीय, ज्ञानावरणीय. दशेनावरणीय तथा अन्तराय । इन सबमें 
सोहनीय सबसे अधिक बलवान है । अतः उसके नाश के बाद ही अन्य कर्मो का 
नाश शकय होता है । मोह के प्रभृत्व की महिमा सव धर्मो में स्वीकार की गई 
है । योगदर्शन मे पंचविध क्लेशों मे अविद्या ही अन्य क्लेशो में आदिम है :--- 
अविद्यामिता राराट्ेघास्भिनिवेशाः क्लेशाः (योगसूत्र १२३) । अविद्या का 
अर्थ है-- अनित्य, अपवित्र, दुःख तथा अतात्म मे क्रमशः नित्य, पवित्र, सुख 
तथा भात्मवुद्धि रखना । पृथ्वी, आकाश तथा स्वर्ग को नित्य मानना, 
परम चीभत्स अपवित्र शरीर को पवित्र मानना, दुःखदायी जगत्‌ के पदार्थो 
सें सुख मानना तथा शरीर, इन्द्रिय और मन को आत्मा मानना--अविद्या 
के प्रत्यक्ष दृष्टान्त है। यही चतुष्पाद अविद्या क्लेश-सन्तान का वीज है 
तथा विचार के साथ कर्माशय की उत्पादिका है । पतंजलि का स्पष्ट कथन 
है--अविद्या चेत्रम्नत्तरेषां प्रसुप्ततनुषिच्छिन्नोदाराणाम्‌ ( योगसूत्र २४ ) । 
बौद्धधर्म मे भी अविद्या को द्वादश निदानों मे आदिम निदान माना गया 
है। बौद्ध मत का मुख्य सिद्धान्त है- प्रतीत्यसमुत्पाद, जिसके अनुसार 
अविद्या ही संस्कार, विज्ञान, नामरूप आदि के उदय हारा जरा-मरण की 
उत्पादिका है। ठीक इसी भांति भोहतीय कर्मो का सर्वातिशायी प्रभुत्व 
होता है । विना इनके नाश हुए न अन्य कर्मो का नाश होता है ओर न 
तदुपरान्त केवलज्ञान का उदय हो होता है । अतः समग्र कर्मो का 
आत्यन्तिक क्षय होने से ही मुक्ति होती है। आत्यन्तिक का अर्थ है-_ पूर्ववद्ध 
कर्म का तथा नवीन कमं के वाँधने की योग्यता का अभाव। प्राचीन कर्मो 
के नाश के साथ-साथ नवीन कर्मो में बन्धन की शक्ति न होने पर ही मोक्ष 
माना जा सकता है । आत्यन्तिक क्षय का यही अर्थ है। 


आत्मा को परमात्मा के रूप में परिणत कर देना ही जैनधर्म का लक्ष्य 
है । परमात्मप्रकाश के रचयिता योगीन्दु के अनुसार आत्मा के तीन स्तर 
होते है--१. बहिरात्मा, २. अन्तरात्मा, ३. परमात्मा । साधारण लोगों 
की दृष्टि में यह शरीर ही आत्मा है-यही हुआ बहिरात्मा; शरीर, मन 
तथा! इन्द्रिय से भिन्न, परन्तु मोहनीय आदि कर्मो के वशीभूत होनेवाला 
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जीव ही अन्तरात्मा के नाम से पुकारा जाता है । यही अन्तरात्मा साधन 
विशेपो के हारा वशीभूत होकर परमात्मा वन जाता है। परमात्मा कौन 
है? इस आत्मा से अतिरिक्त कोई अन्य पदार्थ नहीं । परमात्मा का रूप 
देखिये :-- 
जो णिय-भाड न परिहर जो पर-भाड ण लेइ। 
जाणइ सयलु बि णिच्चु पर सो सिड संतु हवेइ ॥ 
-परमात्मप्रकाश १।१५ 
अर्थात्‌--जो अपने भाव--भनन्तज्ञान आदि नही छोड़ता, और जो दूसरे 
के भाव को ग्रहण नही करता, जो नियम से जगत्त्रय में तीनो काल में विद्यः 
मान रद्वनेवाले समस्त पदार्थो को जानता है, वही शान्त स्वरूप शिव होता 
है। योगीष्दु का कथन है कि जैसे आकाश में एक ही उदित नक्षत्र जगत्‌ को 
प्रकाशित करता है, वैसे ही जिसके केवलज्ञान में जगत्‌ प्रतिबिम्बित होता है 
वही अनादि परमात्मा होता है :-- 
गयणि अर्ति वि एक्क उडु जेहड भुअणु विदाई । 
मुक्कह जसु पए बिम्बियउ सो परमध्पु अणाइ ॥ 
+परमात्मप्रकाश १३८ 
जैतियों के अनुसार परमात्मा जगत्‌ के कतृं त्व आदि गुणों से विशिष्ट 
आत्मा से पृथक्‌ नही होता (जैसा न्याय वैशेषिक मानता है) प्रत्युत 
अन्तरात्मा ही कतिपय विशिष्ट साधनों के द्वारा स्वयं परमात्मा बन जाता 
हैँ। 
इन्ही साधनों के प्रतिपादन में महावीर की शिक्षा का महत्त्व है । संसार 
मे दुःख की सत्ता इतनी वलवती है तथा पद-पद पर हमें आक्रान्त कर रही 
है कि उससे छुटकारे के लिए उद्योग करना प्रत्येक विवेकशील प्राणी का 
कतव्य हो जाता है। जैनधमे के अनुसार इसका केवलमात्र उपाय है रत्न- 
i का ५0५३ सम्यगदर्शन, सम्यश्ज्ञान तथा सम्यक्चारित्र । जैनधर्म 
अनुसार दशन तथा ज्ञान का अन्तर खूब स्पष्ट रूप से दिखलाया गया 
हे । दर्शन है सच्ची श्रद्धा । जीवों के आध्यात्मिक बिकास मे श्रद्धा की भयसी 
प्रतिष्ठा है। गीता का महत्वपूर्ण वचन है--थो यच्छच्छ: स एव सः--जो 
मनुष्य जिस बस्तु को श्रद्धा रखता है, वह वही वन जाता है। श्रद्धा के 
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आधार पर ही ज्ञान प्रतिष्ठित होता है और इस ज्ञान का उपयोग है चारित्र 
में सदाचार के हारा साधक भविष्य में होनेवाले नबीन कर्मो को रोक लेता 
है और इसी के अंगभूत तपस्या के बल पर वह करोड़ों जन्मों के पापों को 
क्षीण कर देता है । त्तप के द्वारा पुर्वसंचित कर्मो का होता है शोषण और 
चरित्र के द्वारा नवीन कर्मो का प्रतिरोध । इस प्रकार जीव कर्म-प्रपंच से बच 
कर आत्मकल्याण की ऊंची चोटी पर पहुँचने मे समर्थ होता है। भगवान 
महावीर का स्वयं उपदेश है: ~ 
नाणेण जाणई भावे, दंसणेण य सहहे | 
चरित्तेण निगण्हइ तवेण परिसुड्झइ || 

समन्वय बुद्धि जैनधर्मं में विशेष रूप से दुष्टियोचर होती है। वह 
किसी भी घर्मे से न तो विरोध रखता है और न किसी दार्शनिक दृष्टि का 
अपलाप करता है। चह स्याद्वाद' के महनीय सिद्धान्त के द्वारा समग्र 
सिद्धान्तो में सामंजस्य का पक्षपाती है । जैन मतानुसार प्रत्येक वस्तु अनन्त 
धर्मात्मक होती है-अनन्तधमात्मकसेब तत्वम्‌ । कोई भी वस्तु अनन्त 
धर्मो का समुच्चय होती है! मानव-बुद्धि केवल एक-दो धर्मो को जानकर 
उसीकी सत्ता पर आग्रह दिखलाती है, परन्तु वस्तुस्थिति पर विचार 
करने से प्रत्येक ज्ञान का सापेक्ष होना ही न्याय-संगत प्रतीत हो रहा है। 
साधारणतया ज्ञान तीन प्रकार के होते है--१. डुर्णय, २. नय, 3. प्रमाण ! 
यदि विद्यमान होनेवाली किसी वस्तु को हम विद्यमान ही ( सदैव ) वत- 
लायें, तो उनके अन्य घ्रकारों के निषेध करने के कारण यह ज्ञान दुर्णय 
( दुप्ट नय ) के नाम से पुकारा जाता है। अन्य घ्रकारों का विना निषेध 
किये बस्तु को सदू ( विद्यमान ) वतलाना आंशिक ज्ञान से संवलित 'नय' 
कहलायेगा । विद्यमान वस्तु के विषय में सम्भवतः यह है' ( स्यात्‌ सत्‌ )' 
यही ज्ञान वस्तुतः सच्चा है, क्योंकि इसमे वस्तु के ज्ञात ओर अज्ञात समस्त 


१ हष्टि विशेष की अपेक्षा से--स्यात्‌ शव्द का अर्थ लेना उचित है। 
स्याट्ठाद-सिद्धान्त किसी चस्तु-विवेचना को 'यह ही है? कहकर पुकान्त पच्च 
में जिज्ञासु को नहीं डालता; बल्कि वह स्पष्ट रूप "सम्भवतः? नहीं, चस्तु- 
bd के रूप-दिशेष को 'यह भी है' निर्दिष्ट करके पूर्ण सध्य के दर्शन 
कराता है । 
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करनेवाले कहाँ नही है ? न मिलनेवाले अंगूर को खट्टा वतानेवाली 
लोमड़ी किस समाज में नहीं होती ? परन्तु यह व्यक्ति त्यागी नहीं है ! 
त्याग के लिए आवश्यक होता है--श्ञानपुरवक वस्तुप्रहाण । यह पूर्ण ममता 
के परित्याग तथा पूर्ण वैराग्य के होने पर ही संभव होता है। इसी प्रसंग में 
महावीर ने इन्द्रियासक्ति का सुन्दर दृण्टान्तों के द्वारा वर्णन किया है। वह 
नितान्त हृदयावर्जक है। एक-एक इन्द्रिय के वश मे पड़ा हुआ जीव अपना 
विनाश प्राप्त करता है । उस मनुष्य को क्या कहा जाय, जो पाँच इन्द्रियों के 
पाश में जकड़ा हुआ अपना हतजीवन व्यतोत करता है ? 

महावीर की शिक्षा में अहिसा का स्थान बडा ही ऊँचा है। आजकल 
संसार हिसा का क्रीड़ा-निकेतन बना हुआ है । जिधर देखिये उधर ही हिसा 
देवी का प्रचण्ड ताण्डव लोगो के हृदय मे उन्माद उत्पन्त कर रहा है। संसार 
को इस घनघोर विनाश से बचाने का एक ही मार्ग है और वह है अहिसा- 
ब्रत का पालन । 'अहिसा' का प्रयोग हम व्यापक अथ में कर रहे है ! प्राणियों 
के प्राणनाश को ही हम हिंसा नही मानते, प्रत्युत हिसा का क्षेत्र बहुत ही 
व्यापक है ! मनसा, वाचा, कर्मणा तीनों के द्वारा हिसा-निवृत्ति ही महावीर 
स्वामी को मान्य है । महावीर के वचन है .— 

एवं खु नाणिणो सारं, जं ण हिंसइ किंचण | 
अहिंसा समयं चेव, एयावन्तं वियाणिया | 

इस प्रकार महावीर ने त्याग तथा तपस्या के आचरण पर तथा अहिंसा 
ब्रत के पालन पर विशेष महत्त्व दिया है। ये ही भारतीय संस्कृति के मूल 
आधार है। इन्हीके ऊपर हमारी प्राचीन अथ च मृत्युञ्जय सभ्यता भाज 
भी टिकी हुई है। भारतीय धामिक परम्परा का ही निर्वाह हमे महावीर 
की शिक्षा में मिलता है। उपनिषदों में प्रतिपादित सिद्धान्तों को ग्रहण 
कर उन्होने अपने मत का परिष्कार किया । महावीर तो अन्तिम तीर्थ” 
कर हैं। उनसे प्राचीन तेईस तीर्थकरो ने भिन्न-भिन्न समयों मे इस धर्म 
का भव्य उपदेश प्राणियों के हितार्थ किया । आजकल के इतिहासज् इन 
समस्त तीर्थकरों की ऐतिहासिकता में विश्‍वास नही करते, परन्तु प्रथम 
तीर्थकर ऋषभनाथ को ऐतिहासिक व्यक्ति मानना ही पड़ेगा । श्रीमद्‌- 
भागवत के पाँच स्कन्द ( अ० ४-६ ) में ये मनुवंशी राजा नाभि तथा महारानी 
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मरुदेवी फे पुत्र बतलाये गए हुँ । इनके सिद्धान्त का जो वर्णन यहाँ उपलब्ध 
होता है, वह जैनजर्म के सिद्धान्तों से मेल खाता है। ऋषभ के ही 
ज्येष्ठ पुत्र भरत ( या जड़ भरत ) के नाम से यह देश 'भारतवर्प' के नाम 
से विख्यात है। अतः ऋषभनाथ को ऐतिहासिक व्यक्ति मानना नितान्त 
उचित है । इन्हींकी परम्परा महावीर के सिद्धान्तों में अभिव्यक्त होती 
है । हम महावीर के मत को उपनिषन्मूलक धर्मो से पृथक्‌ नहीं मानते । जिस 
प्रकार हिमालय में स्थित मानसरोवर से निकलकर विभिन्न जलधाराएँ इस 
भारत भूमि को आध्यापित तथा उर्वर बनाती हैं, उसी प्रकार उपन्तिषदों 
से विभिन्न विचारघाराएं निकलकर इस देश के मस्तिष्क को पुष्ट 
तथा तृप्त करती है। भारतवर्ष मे पनपनेवाले समग्र धर्म-वृक्षो के मूल में 
विराजनेवाली है यही उपनिषत्‌--ब्रह्मविद्या और इसी ब्रह्मविद्या के आधार 
पर उगनेवाले जेनधर्म का यह कल्पद्रुम है, जिसकी शीतल छाया में 
जाकर मानव मात्र कल्याण साधन कर सकता है। महावीर का यह उपदेश 
कभी न भूलना चाहिए": 


जर जाव न पीडेइ, बाही जाब न बड़ढइ । 
जाचिंदिया न हाबंति, ताब धम्मं सामयरे || 
-जबतक बुढ़ापा नहीं सताता, जवतक व्याधियाँ नहीं चढ़तीं, जबतक 
इस्द्रियां हीन-अशकत नही चनती, तबतक धर्म का आचरण कर लेना 
चाहिए । उसके वाद होता ही क्या है? बहुत ही ठीक है यह कथन, परन्तु 
इसका उपयोग तव हो सकता है, जब इसको व्यवहार में लाकर इसके 
अनुसार अपना जीवन बनाया जाय! विना क्रिया के ज्ञान वोझ ही है 
“ज्ञानं भारः क्रियां बिना? । महावीर के उपदेश का संकेत इसी ओर है । 


वठ भाण दूण 


+ 


दध Q 
वीद्-दशन 

चौड धमं विश्व के महनीय धर्मों में अन्यतम है तथा बोद-दर्शन संसार 
के प्रख्यात तत्त्वज्ञानीय सम्प्रदायों में एक प्रमुख विचारधारा का प्रतिः 
निधि है । भगवान्‌ बुद्ध इसी भारत-भूमि पर अवतीर्ण हुए और उन्होने 
अपने समय की परिस्थिति का निरीक्षण कर जिस धर्म का चक्र-प्रवर्तत 
( आरम्भ ) किया, वह इतना सजीव, इतना व्यावहारिक त्तथा इतना मंगल- 
साधक था कि आज ढाई हजार वर्पो के अनन्तर भी उसका प्रभाव मानव- 
समाज पर तनिक भी कम नहीं हुआ है। एशिया के केवल एक छोटे-से 
पश्चिमी भाग को छोडकर इस विस्तृत भूखण्ड पर, जिसमें चीन, जापान, 
कोरिया, मगोलिया, बर्मा, घाइलैण्ड, हिन्दचीन, श्रीलंका आदि देश 
सम्मिलित है, इसकी प्रभूता अतुलनीय है । आज के विद्वानों ने यह धारणा 
चना रखी है कि वौद्ध धर्म नैराश्यवादी है, क्योकि इसके द्वारा उद्घाटित 
आर्येसत्यो मे दुख' ही प्रथम सत्य के रूप में गृहीत किया गया है, परन्तु 
यह धारणा नितान्त भ्रान्त है । यह सच है कि बुद्ध ने जीवन की समस्याओं 
के विश्लेषण मे 'दुख' की सत्यता मानी है, परन्तु साथ-ही-साथ उन्होने 
दुख के 'समुदय' ( कारण ) तथा दुःख के 'निरोघ' ( निर्वाण ) को बतला- 
कर उत मार्गे का स्पप्टत' प्रतिपादन किया है, जिसपर चलने से निर्वाण 
की प्राति होती है । इस प्रकार मनुष्य की स्वतन्त्रता, स्वाबलम्ब तथा एकता 
का प्रतिपादन करना वौद्ध-धर्म की महती विशिष्टता है। इस धर्म ने करोड़ों 
प्राणियों का मंगल-साघन किया है तथा आज भी उनके आत्यन्तिक कल्याण 
(6 साधना मे लगा हुआ है । विश्व में धर्मानुयाधियों की गणना की दृष्टि 
से विचार किया जाय तो बौद्ध-धर्म सर्वप्रथम ठहरता है । ईसाई ध्म के 
इतने विभिन्न सम्प्रदाय है कि विद्वानों की दृष्टि में वह एक धर्म न होकर, 
अनेक और परस्पर-विरोधी सम्प्रदायों का एक विराट ससुच्चय मात्र है । 
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बुद्ध का जॉवन-चरित 
बुद्ध का जन्म आज से ढाई हजार वर्ष पुर्व प्राचीन कोशल जनपद 
( वर्तमान उत्तरप्रदेश के पूर्वी भाग में स्थित ) के मुख्य नगर कपिलवस्तु 
में हुआ था ।' इनके पिता का नाम था राजा शुद्धोदन, जो शाक्य गणतन्त्र के 
मुखिया थे। माता का नाम था महामाया, जो पुत्र-जन्म से छः या सात 
दिनों के बाद ही परलोक सिधार गई और इनके पालन का भार इनकी 
विमाता गौतमी पर पड़ा जो सिद्धार्थ जैसे पुत्र की साता होने से 'प्रभावती' 
कहलाती थीं इनका बचपन का नाम सिद्धार्थ था । विवाह कर देने पर भी 
इनका चित्त विषयों के चाकचिक्य में कभी नही रमा । महल से बाहर घूमने 
के समय इन्होंने चार बार में चार व्यक्तियों को देखा--एक वृद्ध पुरुष, रोगी 
शव ( मुद्रा ) तथा संन्यासी । उसी समय इन्होंने उन्तीस साल के वय में युवा 
पत्नी के प्रेममय आलिंगन को, नवजात शिशु के छोह को तथा बड़े साम्राघ्य- 
के वैभव को लात मारकर विरक्त होकर जगल का रास्ता लिया । सिद्धार्थ 
का यह गृहत्याग 'महाभिनिष्क्रमण' के नाम से प्रसिद्ध है । ये जंगल में भटकते 
रहे और 'आराडकलाम' तथा “ट्रक रामपुत्र' नामक विद्वानों से इन्होंने तत्त्व- 
ज्ञान तथा योग"साधना को प्रक्रिया सीखी। छः सालों तक इन्होंने कठिन 
तपस्या के द्वारा अपने शरीर को सुखा कर काँटा बना दिया, परन्तु इन्हें 
अपने अभीष्ट ज्ञान ( संबोधि ) की प्राप्ति नहीं हुई । तव इन्होंने गया के पास 
'उरवेला' नामक स्थान में समाधि के द्वारा आर्यसत्यों का साक्षात्कार किया 
और उसी दिन से ( ४७१-विक्रम पूर्व, वंशाखी पूणिमा ) ये बुद्ध (जगा हुआ) 
कहलाने लगे । उस समय सिद्धार्थ केवल पंतीस साल के नवयुवक थे । उसी 
' वर्षं की आषाढी पूर्णिमा को उन्होंने काशी के समीप मृगदाव ( वर्तमान 
सारनाथ ) में कौण्डिन्य आदि पंचचर्गीय भिक्षुओं के सामने अपने धर्म का प्रथम 
उपदेश किया, जो 'धर्मचक्रप्रवर्तन' के नाम से बोद्ध साहित्य में प्रसिद्ध है । 
इसके अनन्तर इन्होंने अपनी शेप आयु धर्म के विपुल प्रचार तथा 
प्रसार में बिताई । इन्होने अपने शिष्य भिक्षुओं को एक सूत्र में संगठित करने 
के लिए संघ की स्थापना की और भिक्षुओं के आचार के निमित्त विनय 
का उपदेश दिया, जो 'विनयपिटक' नामक पालिग्नच्थ में संगृहीत है । जनता 
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` के हृदय तक सीधे पहुँचने के लिए इन्होंने अपने उपदेशों को लोकभाषा के 
हारा देना स्वीकार किया, जो आजकल 'पालि भाषा के नाम से प्रसिद्ध 
है। अस्सी साल की आयु मे ४२६ विक्रमपुर्वे बैशाखी पूर्णिमा को कुशीनगर 
( आजकल 'कसिया', जिला गोरखपुर ) में बुद्ध ने निर्वाण प्राप्त किया । 
बौद्ध धर्म के इतिहास में वैशाखी पूणिमा वड़ी पवित्र मानी जाती है, क्योकि 
इसी तिथि को वुद्ध के जीवन की तीन महनीय घटनाएँ घटीं--उनका जन्म, 
संबोधि ( ज्ञान-प्राप्ति ) तथा निर्वाण (मोक्ष )। इसीलिए बौद्ध देशों में 
बैशाखी का पर्वे बढ़े उत्साह, उल्लास तथा श्रद्धा के साथ मनाया जाता है। 
चोद्ध धर्म के चार तीर्थ-स्थल हैँ--१. लुम्विनी जहाँ गौतम का जन्म हुआ 
था; २. बोधगया, जहाँ उन्हें संवोधि प्राप्त हुई; ३. सारनाथ, जो उनके 
उपदेश का प्रथम स्थान था तथा ४. कुशीनगर, जहाँ बुद्ध को निर्वाण प्राप्त 
हुआ । आज भी संसार भर के वौद्ध यात्री इन तीर्थो के दर्शन करके पुण्यसंभार 
का अजेन करते हैं तथा अपने को भाग्यशाली मानते हैं । इन तीर्थो मे बोधगया 
को छोड़कर तीनों तीर्थ उत्तर प्रदेश के ही पूर्वी भाग में है। बोधगया विहार 
राज्य में एक प्रख्यात नगर है। 
भौद्ध साहित्य 


वीद्धधर्म की दो प्रधान शाखाएँ या सम्प्रदाय  हैं-१. हीनयान तथा 
२, महायान । इनमें हीनयान के मत का वर्णन पाली भाषा में निबद्ध 
त्रिपिटको में उपलब्ध होता है। यह मत थेरवादी या स्थविरवादी भिक्षुओं का 
है, जो आजकल लंका, स्याम, वर्मा आदि देशों में पाये जाते हैं। महायान 
के आधारभूत ग्रन्थ संस्कत में रचित हैं। इस साहित्य का संक्षिप्त विवरण 
यहाँ प्रस्तुत किया जाता है । हे 

पिटक का अथे है पिटारी अर्थान्‌ संग्रह । बुद्ध के वचन तीन पिटकों में 
संगृहीत हैं, जो विषय की विशिष्टता लेकर विरचित हैं । 

१. सुत्तपिटक--इसमे बुद्ध के उपदेश संगृहीत हूँ! इसके पाँच निकाय 
हैँ¬(क) दीघनिकाय, ( ख ) मज्शिमनिकाय, ( गग ) संजुत्तनिकाय, (घ) 
अगुचरविकाय तथा ( ङ ) खुद्कनिकाय । अन्तिम निकाय में पंद्रह छोटे-छोटे 
रन्ध सम्मिलित किये जाते हैं, जिनमें 'घम्मपद' तथा 'जातकः अत्यन्त 
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लोकप्रिय और प्रसिद्ध हैं। जातक बुद्ध के प्राचीन जीवन से सम्बन्ध पाँच सौ 
पचास कथाओं का एक विराट संग्रह है और (घम्मपद चार सौ तेईस 
उपदेशात्मक गाथाओं का एक बड़ा ही रोचक ग्रन्थ है। वौद्धों के अनुसार बुद्ध 
के उपदेश इसी ग्रन्थ में संक्षेप में दिये गए हैं। यह मान्यता सत्य प्रतीत 
होती है, क्योंकि वौद्ध-दर्शत के और बौद्ध जीवन-पद्धति के प्रमुख सिद्धान्तों 
की यहाँ विवेचना की गई है । इममे भी अन्य बौद्ध ग्रन्थों कीं भाँति यज्ञ-याब 
तथा आत्मप्रपीड़क हठ-योगों की निन्दा है। इसका बिशेष आग्रह शील पर 
है । यह छोटी-सी पुस्तक साहित्यिक गुणों से परिपूर्णं है । एक गाथा में कहा 
गया है कि धर्म-ग्रन्यों का कितना ही पाठ करे, लेकिन यदि प्रमाद के कारण 
मनुष्य उन धमंग्रन्थों के अनुसार आचरण नहीं करता, तो दूसरों की गायें 
गिननेवाले सवालों की तरह वह श्रमणत्ब का भागी नहीं होता (गाथा १९) । 

२. बिनयपिटक--'विनय' का अर्थ है नियम। इस पिटक में भिक्षु 
भर भिक्षुणियों के आचार तथा व्यवहार-सम्बन्धी नियम दिये गए हैं। 
इन नियमों का यथावत्‌ पालन न करने से प्रायश्चित भी करना पड़ता है । 
थालिरूप में यह पिटक पाँच भागों सें विभक्त है :-- 

(अ) खन्दकः (१) महावरग 

(र) चुल्लवग्ग । 
(आ) सुत्तविभंगः (३) पाराजिका से निस्सरिगय तक 
(४) पाचित्तिय से सेखिय तक और 
भिक्खुणी-विश्ंग 
(५) परिवार । 

इसमें पातिमोक्ख सुत्त ( संस्कृत में प्रातिमोक्षसूत्र' ) विनयपिटक का 
भुख्य सार है । पालिपिटक का यह सबसे पुराना अंश है, क्योंकि इसकी भाषा 
निकायों की भाषा से भी प्राचीन है । 

३. असिधघस्सपिटक-_इस् पिटक का नाम 'अशिघ्र्गे है। इसके अनेक 
कारण असंग ने एक कारिका में वतलाये हैं। सत्य, चोधि, विमोक्ष, सुख 
आदि के उपदेश देने के कारण इसमें निर्वाण के अभिमुख धर्म प्रतिपादित हैं; 
झुक ही धर्म के अनेक प्रभेद बतलाये गए हैं। दूसरे मतों के खण्डन करने के 
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कारण तथा सुत्तपिटक के सिद्धान्तं की उचित व्याख्या करने के कारण यह 
नामकरण किया गया है ` 
अभिमुखतोऽथाभीदण्यादभिभवगतितोऽभिधमेश्च। 
-~महाथान सूत्रालका र ११।३ 

इसके सात विभाग हैं--धम्म संगणि, विभंग, धातुकथा, पुग्गलपञ्जत्ति, 
कथावत्थु, यमक ओर पट्ठान। सच तो यह है कि जहाँ सुत्तपिटक आचार” 
भागं का प्रतिपादन करता है, विनयपिटक व्यावहारिक नियमों का तथा 
उनके प्रायश्चित्तों का विवरण देता है, वहाँ अभिधम्मपिटक वौद्ध तत्त्व 
ज्ञान तथा मनोविज्ञान का प्रचुरता से वर्णन करता है। फलतः दार्शनिक 
दृष्टि से इसका त्रिपिटक में प्रमुख स्थान है। 

महायान के आचार तथा तत्त्व-ज्ञान कतिपय प्राचीन संस्कृत मे रचित 
सूत्रों के आधार पर आश्रित हैं, जिनमें नौ ग्रच्यों की प्रमुखता है :- 

१. सदमे पुण्डरीक, २. प्रज्ञा पारमिता सूत्र, ३. गण्डव्युह सूत्र, 
४. दणभूमिक सूत्र, ५. रत्नकूट, ६. समाधिराज सूत्र, ७. सुखावती व्युहं, 
5. सुवर्णनप्रभास सूत्र तथा ६. लंकावतार सूत्र । इनमें आदिम तथा अन्तिम 
ग्रन्थ अपने सिद्धान्त-प्रतिपादन के कारण विशेष महत्त्वपूर्ण माने जाते हैं! 
'सद्धमं पुण्डरीक' संस्कृत गद्य और पद का मिश्रण है, जिसमें गद्य कीं भाषा 
तो विशुद्ध संस्कृत है, परन्तु पद्य की भाषा मिश्रित संस्कृत है-- संस्कृत 
तथा पालि का मिश्रित रूप । यह ग्रन्थ उस युग की रचना है जब हीन- 
याने महायान के छप में संक्रमण कर रहा था। फलतः यह बौद्धधर्म की 
सक्रान्ति का सूचक ग्रन्थ है। इसलिए इसमें कतिपय सिद्धान्तो की मान्यता 
केवल हीनयानियों में है और अन्य सिद्धान्तों की मान्यता महायानियों को 
स्वीकृत है। 'लंकावतार सूच' विज्ञानवादियों का प्रमुख ग्रन्थ है, जिसमें 
वात वा चित्त ही एक सत्ता के ख्य में प्रदर्शित किया गया है। सैत्रेयनाथ 
इसी प्रन्य से विज्ञानवाद के तथ्य को पल्लवित तथा प्रतिष्ठित किया । 
म ता आधीन सून हैं, जो महायानियों को सामान्यतः मान्य तथा स्वोकझृत 
ह्‌ । महायानियों के दो प्रमुख दार्शनिक सम्प्रदाय थे । १, विज्ञानवाद अथवा 
योगाचार; २. माध्यमिक अथवा शुत्यवाद । इन मतों के आचार्य भिन्न-भिन्न 
हुए, जिन्होने अपने प्रोढ़ ग्न्य लिखकर विशिष्ट मत का प्रतिपादन किया ! 
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बज्नयान का भी अपना विपुल साहित्य है, जो तन्त्र के ऊपर क्षाधारित 
हैं। स्थानाभाव के कारण इस मत का प्रतिपादन इस छोटे ग्रंथ में नही 
किया गया है । 


बुद्ध की शिक्षा 


तथागत बुद्ध का जीवन-दर्शेत आचार से सम्बन्ध रखता है । क्लेशः 
बहुल प्रपंच से मुक्ति पाने का सरल मार्ग है आचार का यथावत्‌ पालन । 
बुद्ध से उनके शिष्य जब अध्यात्म के रहस्यमय गूढ़ विषयों पर प्रश्‍न 
करते थे, तव बुद्ध कोई उत्तर न देकर मौन हो जाया करते थे । इस भौना< 
चलम्बन का अर्थ यह है कि ये 'अतिप्रश्‍शन' हैं, जिनका प्रतिपादन करना 
जितना दुरूह है उतना ही अनावश्यक है । इस विषय में बुद्ध ने बड़े सुन्दर 
दृष्टान्त तथा उपमाएंँ दी हैं । ब्राह्मणों के आत्मवाद के विषय में 'दीघ- 
निकाय' के “पोट्टपाद सुत्त' में उनका कथन है कि आत्मा को स्वर्ग में सुख 
भोगते हुए किसने देखा ? बिना देखे उसकी चाह रखना नितान्त उपहासास्पद 
है। बुद्ध के वचन है--कोई पुरुष ऐसा कहे कि इस जनपद में जो 
जनपद कल्याणी ( देश की सून्दरतम स्त्री ) है, में उसे चाहता हूँ। इसपर 
लोग उससे पूछते हैं कि जिस स्त्री की तू इच्छा करता है, वह क्षत्रियाणी 
है, ब्राह्मणी है, चेश्यस्त्री है या शूद्री है? अमुक नामवाली या अमुक गोत्र“ 
वाली है; लम्बी, छोटी या मभले कद की है ? ऐसे प्रश्‍न का उत्तर यदि 
अहु नही कहता है, तो उसके वचन को कोई प्रमाण मान सकता है? 
नहीं, कभी नहीं । इसी प्रकार आत्मवादी ब्राह्मणों के वचन भी प्रमाण नहीं 
माने जा सकते । दूसरा दुष्टान्त तो इससे कही अधिक रोचक और सुन्दर 
है! कोई पुरुष महल पर चढ़ने के लिए चौरस्ते पर सीढ़ी बनावे! तच 
उसको लोग यह कहेँ-- हे पुरुष ! जिस प्रासाद के लिए तू सीढ़ी बनाता है; 
जानता है वह प्रासाद पूर्व दिशा में है, दक्षिण दिशा में, पश्चिम दिशा में 
या उत्तर दिशा में है ? ऊंचा, नीचा या मझोला है ? ऐसा पूछने पर “नही! 
कहे । उसको यह कहें--हे पुरुष, जिसको तू नहीं जानता, दूने, नहीं देखा; 
उस प्रासाद पर चढ्ने के लिए सीढ़ी वना रहा है?” यदि ऐसा- पूछने पर 
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वह हाँ कहे तो क्या उसका वचन प्रमाणरहित नही हों जाता ? 
“-दीघ-निकाय, पृष्ठ ७३ 
इन उदाहरणों की सहायता से गौतम बुद्ध यह दिखलाना चहते है 
कि प्राह्मण-दर्शन में प्रतिपादित आत्मा' तामक कोई पदार्थ नहीं है; पर्षोकि 
जव आत्मा को किसीने देखा नहीं, 'सुना नही, अनुभव नही किया, तव 
उसकी सत्ता में कंसे विश्वास किया जाय? परलोक मे उस आत्माको 
सुखी बनाने के लिए जो उपाय किये जाते है, वे निरर्थक नहीं तो कया है? 
जब मूल ही नहीं, तव उसे सींचने के लिए उद्योग करना भी उपहास की 
ही बात है । 
श्रावस्ती के जेतवन में विहार करने के अवसर पर मालुक्यपुत्त ने बुद्ध 
से दस मेण्डक प्रश्नों को पूछा कि लोक शाश्वत है? अशाश्वत है ? भन्तवान्‌ 
है? या अनन्त है ? जीव शरीर से भिन्त है या भभिन्न है? आदि आदि! 
इसके उत्तर में गौतम ने इन प्रश्नों को 'अव्याकृत' ( व्याख्या के अयोग्य ) 
बताया, क्योंकि इन प्रश्नों के उत्तर से आचर-भार्य की कोई भी समस्या 
नही सुलक्षती । आचार-मागं के लिए उपयोगी साधन है वैराग्य, उपशम, 
अभिश्चा ( = लोकोत्तर ज्ञान ) तथा संबोधि ( = परमोत्कृष्ट ज्ञान ) । उक्त 
अनो का उत्तर इनके उत्पादन में तनिक भी सहायता नहीं करता । फलतः 
इनका उत्तर देना व्यर्थ और निरथंक है। इस विषय में गौतम ते बड़ा 
ही घुन्दर दृष्टान्त प्रस्तुत किया है। कोई व्यक्ति विष से बुझे वाणों से 
घायल होकर पीड़ा के मारे वेचेन होकर कराहता हो, ओर उसके 
हितचिन्तक सम्वन्धी चिकित्सा के लिए किसी विष-वैद्य को बुलाने के लिए 
जा रहै हों । उस समय वह रोगो पूछ बैठता है कि वैद्य का नाम क्या है! 
उनका गीत कौन-सा है? उनका रंग कैसा है, उनका रूप कैसा है? इस 
प्रश्नो के उत्तर पाये विना मै उस वैद्य की चिकित्सा कराने के लिए उद्यत 
नही हूँ। इसपर उसके सगे-संवन्धी चिल्ला उठते हैं-- यह मूर्खता परले 
दजे की है । तुम्हारी इन व्यर्थ की बातों से क्या लाभ ? वह अपनी विद्या का 
पारगामी पण्डित है। उसे हम बुला देते हैं। दवा करा लो और इस असीम 
वचनी से छुटकारा पाओ।” उचित मागे 'भी यही है। हमें आम खाने 
से काम, गुठली गिनते से लाभ नहीं? इन मेण्डक प्रश्नों के उत्तर पाने का 
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आग्रह भी इसी कोटि का है। भवरोग से पीड़ित बीमारों की भी ठीक यही 
दशा है । उन्हें अध्यात्म को लेकर क्या करना है? उनके लिए तो कतेव्यमागे 
की जानकारी पाकर उसपर चलना ही जीवन का मुख्य उद्देश्य हैं। इसी 
कारण ही बौद्धधर्म आरम्भ में आचारशास्त्र पर ही आग्रह करने के कारण 
नैतिक यथार्थवाद! ( एथिकल रीयलीक्ष्म के नाम से प्रख्यात है । 


बोद्धधर्म के मूल सिद्धान्त 

बौद्धधर्म तथा दर्शन कालान्तर में विकास को पाकर नाना छझपों में 
परिवत्तित हो गया, परन्तु उसके मूल में कतिपय सिद्धान्त आधारभूत होने 
के हेतु सर्वदा विद्यमान रहे । ये मौलिक सिद्धान्त तीन हैं :--- 

१. सत्ता अविच्छिन्न रूप से प्रवाहशील है, 

२, एक में अनेक की और अनेक में एक की उपलब्धि होती है । 

३. निर्वाण ही फ्रम शान्त है । 

इन सिद्धान्तों को विस्तार से समझने की आवश्यकता हैं । बौद्धमत भें 
संसार, चाहे चह भौतिक हो या मानसिक या बौद्धिक हो, बाहरी हो या 
भीतरी, सदा सर्वदा परिवर्तित होता रहता है । हम यह ग्रंथ लेखनी से लिख 
रहे है। यहाँ लिखने की क्रिया भी देखने में एक समानाकार की प्रतीत 
होती है, परन्तु वह वास्तव में क्षणिक है, क्षण-भर ठहरकर अतीत के गर्भे 
में चली जाती है । लिखनेचाला भी प्रतिक्षण में परिवर्तनशील है । 'परिवर्तन' 
की यह मीमांसा बुद्ध की दार्शनिक जगत्‌ को महती देन है । 

१. सत्ता अविच्छिन्नरूप से प्रबाहशील है 

हमारे कमरे में जो विजली का प्रकाश हो रहा है, वह देखने में स्थिर 
मालूम होता है, किन्तु यथार्थ में यह एक अटूट प्रवाह है, जो विजली की 
धारा से 'वल्ब' मे प्रत्येक क्षण पैदा होकर चारों ओर व्याप्त हो रहा है। 
उसी प्रकार जितने भी पदार्थ है, चाहे कितने भी ठोस ओर करोर क्यों च 
हों, क्षण-क्षण नये होकर उत्पन्न हो रहे हैं । उनका अविच्छिन्न प्रवाह चल 
रहा है। छोटे-से-छोटे जरा भी दो क्षण तक एक बना नहीं रहता । इसी 
अनित्यता की भावना करते हुए ग्रीस देश के प्रसिद्ध दार्शनिक, हेरेक्लाइट्‌स 
ने कहा, “कोई मनुष्य एक नदी में दो डुबकियाँ नहीं ले सकता । जब एक 
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डुबकी लेकर बह वाहर निकलेगा और दूसरी लेने की तैयारी करेगा, इतने 
में नदी का कण-कण वदल जायगा और वह स्वयं भी वही त रहेगा । 


अब प्रश्‍न हो सकता है कि यदि पदार्थं इतनी गति से प्रवाहिका हो 
रहे हैं तो वे स्थिर क्यों प्रतीत होते हैं और उनकी प्रत्यभिज्ञा कँसे होती 
है? इसके उत्तर में वोड्-दशंन का कहना है कि वाह्य भौतिक, पदार्थो 
के साथ 'चित्त भी अविच्छिन्न रूप से प्रवाहणील है, जिससे उनकी 
गतिशीलता का भान चित्त को नहीं होता । पौधा धीरे-धीरे वढकर एक बड़ा 
पेड हो जाता है। इसमें कोई सन्देह नही कि उसका विकास प्रत्येक क्षण 
अनवरत खप से होता रहता है। किन्छु माली क्या घडी-घड़ी उसके 
परिवर्तन को देख पाता है? कल्पता करें कि माली पोधे के सामने बैठकर 
उसे एकटक सप्ताह-भर देखता रहे कि पौधे में किस क्षण परिवर्तन हुआ तो 
क्या बह उस क्षण को पकड़ सकेगा ? नहीं, उसका विकास इतना सूक्ष्म 
और इतना अविच्छिन्त है कि यह सम्भव नहीं कि ऐसा कोई क्षण जाना जा 
सके । हम पदार्थ के जितना नजदीक रहते हैं, उसकी परिवर्ततशीलता का 
हमें उतना ही कम भान होता है। परिवर्तन” का वोध होने के लिए 
आवश्यक है कि उस वस्तु की किसी अतीत अवस्था का चित्र मत में लाकर 
उसकी वर्तमान से तुलना करें। जव हम किसी वच्चे को एक-दो साल के 
वाद देखते हैं और उसकी तुलना पहले देखी हुई अबस्था से करते हैं, तब 
re उसमें वड़ा परिवर्तन मालूम होता है। किन्तु अनवरत उसके साथ 
हनेवाली उसकी माँ को इस परिवर्तन का पता उतना नहीं लगता । 

तट पर स्थित चीजों को ही देखकर चलती नौका पर बठा आदमी 
उसकी गति का अन्दाजा करता है । यदि बगल में चलती किसी दूसरी नौका 
प दृष्टि रखे तो उसे अपनी गति का ठीक-ठीक पता नहीं लग सकता । 
ठीक उसी तरह सभी ज्ञेय पदार्थ हमें तवतक स्थिर मालूम होते हैं, जवतक 
ह्म उनके पहले की किसी स्थिति का ख्याल नहीं करते, किन्तु यथार्थ में 
सेय और ज्ञाता ( चित्त ) दोनों अविच्छिन्न रूप से प्रवाहशील हैं। नदी के 
तल पर जिस प्रकार एक तरंग गिरते ही दूसरी उठा देती है और वह भी 
तीसरी, उसी प्रकार सत्ता क्षणःक्षण उत्पन्न होती, स्थित रहती और भंग हो 
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जाती है ओर भंग होते दुसरा क्षण उत्पन्न कर देती है । इस तरह मानसिक 
तथा भौतिक सभी अवस्थाओं की सन्तति अवाध रूप से चल रही है । पानी 
जमकर बर्फ और जलकर वाष्प हो जाता है। यहाँ वर्फ, फानी और वाष्प 
एक ही सन्तति के तीन क्षण हैं । बे एक दूसरे से बिल्कुल भिन्न भी नहीं और 
एक भी नहीं हैन" न च सो न च अड्ञो” । 

सूखे घास के खेत के एक कोने मे कोई आग जला दे तो वह वढ्ती- 
चढ़ती दूसरे कोने तक पहुँच जायगी । यह आग वही नहीं है, जो मनुष्य ने 
जलाई थी, किन्तु उसीसे उत्पन्न होनेवाली सन्तति में होने के कारण भिन्न 
भी नहीं कही जा सकती । और, इस कोने में भी आग लगाने की जिम्मेदारी 
उसीपर होगी । 

अत्तित्यता के प्रवल प्रवाह में वस्तु के अत्यन्त परिवर्तित हो जाने पर भी 
हम उसे 'उसी' नाम से जानते हैं, इसका मुख्य कारण है उससे हमारी 
स्वार्थ-साधना का होते रहना । मैं एक चीज की ओर इशारा करके पूछता 
हुँ~क्या यह बहुत दिन चलेगी ? इसका कया मतलव है? यही न कि क्या 
यह्‌ बहुत दिन तक मेरे स्वार्थ की पूर्ति करती रहेगी ? इससे अधिक और 
क्या ? मेरे मित्र के पास लगभग तीस वषं से एक वाइसिकिल हैं। एक-एक 
करके हरेक पुर्जे को कभी-न-कभी वह बदलवा चुके हैं! सारी साइकिल की 
कितनी वार मरम्मत हो चुकी है और कितनी वार उसपर रोगन फिर चुका 
है । लेकिन फिर भी उनका कहना है कि यह उनकी वही साइकिल है, जिसे 
उन्होंने तीस वर्ष पहले खरीदा था । इतने परिवर्तन होते हुए भी इस साइकिल 
को वह “यह वही है केवल इसीलिए समझते है कि इसपर चढ्ने का जो उनका 
स्वाथे है, वह इतने दिनों तक बरावर होता रहा है । यद्यपि अपने व्यवहार 
मे हमें (टिकाऊ, वही है आदि शब्दों का प्रयोग करना ही पड़ता है, किन्तु 
परमार्थ की दृष्टि से यह हमारे अज्ञान के परिचायक हैं। जबतक हम अपनी 
' तृष्णा का अन्त नही कर देते तव तक हमारी 'सत्कायटदृष्टि' अर्थात्‌ बस्तु को ` 
'चही है ऐसा समझने की अविद्या बनी रहेगी और हम मानसिक तथा 
भौतिक अवस्थाओं की अनित्यता को नहीं देख सकेगे । 

' आचार्य बुछघोष ने अनित्यता की व्याख्या करते हुए कहा है, “यथार्थ 

रूप से देखा जाय तो: एक प्राणी का जीवन-काल एक चित्त क्षणमात्र है। 
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जिस प्रकार रथ का पहिया चलते हुए या खड़ा रहते अपने एक अल्प अंश 
पर ही चलता या खड़ा रहता है, उसी प्रकार प्राणौ का जीवनकाल एक 
ही चित्तक्षण है। वीते चित्तक्षण की अवस्था में न वह जीता था, न जीता है 
और न जीयेगा; भविष्य की चित्तक्षण की अवस्था में वह जीयेगा, न जीता 
धा और न जीता है; वर्तमान चित्तक्षणकी अवस्था में वह जीता है, न 
जीता था और न जीयेगा । 


“यदि यही वास्तविकता है तो अतीत ( भूत ), वर्तमान तथा भविष्यत्‌ 
से तात्पर्य क्या समझना चाहिए? अतीत, वर्तमान तथा भविष्य की 
कल्पना हमे उसी चीज के सम्बन्ध मे होती है, जिसे हम 'वही' समझते हैं । 
“पहले यह वैसी नही थी, अब यह ऐसी है, भविष्य में यह ऐसी रहेगी!” 
इसका आशय यह्‌ है-- एक ही वनी रहनेवाली सत्ता की कल्पना के 
कि यहाँ अनित्यता-ही-अनित्यता है ज्ञान के प्रकाश में एक ही वनी रहने- 
वाली कोई सत्ता कोई नही है । जब अहत्‌ अपनी अविद्या का मूलोच्छेद कर 
अनित्यता का साक्षात्कार कर लेता है, तव वह पूर्वं और पर के बन्धनो से 
छूट जाता है ।” 

२. एक सें अनेक की और अनेक में एक की उपलब्धि 

सामने कुर्सी पड़ी है। वह 'एक चीर्ज है। किन्तु, पैर, बांह, वेंत की 
बुवावट, गर्दा आदि तो उसके अनेक अंग हैं--उनमें कुर्सी कौन-सा है? 
या 'कुसी' नाम की कोई सत्ता इन अंगों से पथक्‌ कहीं स्थित है? यह स्पष्ट 
है कि न तो इनमे कोई 'एक अंग' कुर्सी है, और न इन अंगों के परे कोई 
चीज कुर्सी है। अपने भिन्न-भिन्न अंगों बौर गुणों के आधार-पर ही 'कुर्सी' 
की ख्याति है। इसी प्रकार यदि उसके अंगों को अलग-अलग लेकर देखें तो 
वे भी अपने में एक चीज' नहीं निकलेंगे । उनकी भी ख्याति उनके अपने 
प्रत्यगा के आधार पर होती है। जहाँतक चले जाय, ऐसा कोई छोटा-से- 
छौटा केण भी नहीं मिलेगा, जो परमार्थ रूप से अपने में 'एक' हो | एक में 
अनेक की और अनेक में एक की उपलब्धि होती, है। यही नियम मनुष्य 
लागू होता है । मनुष्य कोई शुद्ध एक सत्ता नही है, किन्तु वह मान- 

क ( मेंटल ) तथा भौतिक ( मेटीरियल ) अनेक अवस्थाओं का समुदायः 
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मात्र है, जो उत्पाद-स्थिति-भंग की अविच्छिन्न धारा में प्रवाहित हो रही 
है। सभी भौतिक अवस्थाओं को एक साथ 'रूप' और सभी मानसिक 
अवस्थाओं को एक साथ 'नाम' कहते हैं । 'नाम' की तीन स्थितियाँ है: 
१. चेदना--विषय के स्पशे से जो सुख-दुःख, सौमनस्य, दौर्मनस्य या 
उपेक्षा की अनुभूति होती है, उसे समुह-ूप से 'वेदना' कहते है । 
२. संज्ञाविषय को जो 'वैसा' करके पहचान लेना है, यही संज्ञा है, 
३. संस्कार--वितके, विचार, लोभ, इष, करुणा इत्यादि मानसिक प्रवृत्तियों 
को एक साथ संस्कार! कहते हैं । पाप-पुण्य आदि जितने प्रकार के चित हैं 
सभी को एक साथ विज्ञान कहते हैं । इस तरह, “मनुष्य! इन पाँच अवस्थाओं 
के समुदाय का समुदाय है। इन्हें 'पंच स्कन्ध' कहते हैं रूपस्कन्ध, वेदना- 
स्कन्ध, संज्ञा-स्कन्ध, संस्कार-स्कन्ध और विज्ञान-र्कन्ध । 


मिलिन्द प्रश्न ( पू० ३०-३३ ) में भदन्त नागसेन ने यवनाधिपति 
मिलिन्द ( मिर्चैण्डर ) से आत्मा के स्वरूप का वर्णन किया है, जो वौद्ध मत 
में मान्य समझा जाता है। मिलिन्द नागसेन के पास चिलचिलाती धूप में 
अपने प्रश्नों के उत्तर के लिए आया ! तब नागसेन ने उससे पूछा :-- 


प्रश्न--जिसपर चढ़कर आप आये है, बया वह दण्ड है ? 

उत्तर-नहीं । , 

प्रतो क्या धुरा है? 

उ०--थह भी नही है । 

प्रतो क्या चबके रथ हैं ? 

उ०- नहीं, चक्के रथ नहीं हैं । 

प्र०—तो कया रथ को वाँधनेवाली रस्मियाँ रथ है? 

उ०--नहीं, रस्सियाँ भी रथ नहीं हैं । 

प्र०तो वया चायुक रथ है ! 

उ०--नहीं, चाबुक भी रथ नहीं है । 

प्रतय रथ ही क्या चीज ? 

मिलिन्द एकदम निरुत्तर हो गया । तब अगत्या उसे स्वीकार करना 
पड़ा कि चक्का, रस्सी, धुरा, चाबुक आदि अवयवो का समुदाय ही “रथ' 
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के नाम से व्यवहृत किया जाता है। अवयवों को छोड़कर किसी अवयवी 
की सत्ता नहीं होती । “रथ' एक व्यावहारिक नाम या संज्ञा है, जो भिन्त- 
भिन्न वस्तुओं के संघात का अभिधान है! चक्का, रस्सी, धुरा, चाबुक 
आदि को छोड़कर 'रथ की पूथक्‌ सत्ता है ही नहीं! 'आत्मा' के विपय में 
भी यही समझना चाहिए । पूर्ववणित पाँचौं स्कर्घों का समुदाय ही 'आत्मा' 
नाम से पुकारा जाता है। इन्हें छोड़ देने पर आत्मा नामक कोई चीन अलग 
नहीं होती । यह दार्शनिक परिभाषा में नैरात्म्यवाद के नाम से प्रख्यात 
सिद्धान्त है । 

३. निबोण ही परम शान्त है | 


“निर्वाण के ज्ञान के लिए व द्वादश चिदानों की शृंखला को जानना 
जावश्यक है । ये निदान दुःख के कारण हैं । इनकी एक खखुंखला है, जिनमें 


से प्रत्येक में पारस्परिक कार्य-कारणभाव की सत्ता है। इस शृंखला का रूप 
इस प्रकार है :-- 


१. Cd और मृत्यु । 

२. जाति = जन्म लेना । 

३. भव ॥ पुनर्जन्म उत्पन्न करनेवाले कर्म । 

४. उपादान = क्षासक्ति । 

१. तृष्णा = विषय को पाने की तीब्र इच्छा । । 

६. वेदना =इन्दरियों के द्वारा उत्पन्न अनुभव । 

क = विपयों के साथ इन्द्रियों का सम्पर्क । (गीता १२२) ' 
5. पडायन त भन तथा पाँचो ज्ञातेछियाँ । _' 


' सर्प = दृश्यमान शरीर तथा मन से संवलित संस्थान विशेष । 


» ` वोद-दर्शन | १७२ 
१०. विज्ञान = चतस्य । 


११. संस्कार = पूर्वजन्म के कर्म और अनुभव से उत्पन्न सूक्ष्म 
| वासनामय वस्तु । 
१२. अविद्या = अज्ञान; तथ्य को अतथ्य जानता । 


इस चक्र का नाम "भवचक्र है, जिसका अक्षराथे है-संसार का 
चक्कर; जगत्‌ का आवागमन । 

यह भवचक का घ्रपंच अनादिकाल से प्रवाहित होता है । इसमें पड़ने- 
वाला प्राणी संसार में जन्मता हैं और भरता है। उसके दुःखों की सीमा नहीं 
रहती । इस विषय में तथागत के उपदेश बड़े स्पष्ट है। 'संजुत्त निकाय” 
( १४-२ ) भें उनका कथन है-- 

“भिक्षुं संसार अनादि है । अविद्या और तृष्णा से संचालित भटकते 
फिरते प्राणियों के आदि और अन्त का पता नही चलता । इस तरह भव~ 
चक्र में पड़ा प्राणी अनादिकाल से वारंवार जन्मता ओर भरता हैं। तो 
भिक्षुओं, क्या समझने हो इन चारों महासमुद्रो में पानी है, यह अधिक है 
अथवा यह जो संसार में वारंवार जन्म लेनेवालों भें प्रिय के चियोग और 
अप्रिय के संयोग के साथ रो-पीटकर आँसू बहाये हैं । भिक्षुओं, चिरकाल 
तक माता के मरने का दुख सहा है, पुत्र के मरने का दुःख सहा है, सम्पत्ति 
के विनाश होने का दुःख सहा है, रोगी होने का दुःख सहा है। उन माता 
के दुःख सहनेवालों ने, पिता के दुःख सहनेवालों ने”, संसार में वार-वार 
जन्म लेकर प्रिय के वियोग और अप्रिय के संयोग के कारण जो रो-पीटकर 
आँसू बहाये हैं, चे ही अधिक हैं, इन चार महासमुद्रों का जल नहीं । यह 
क्यों ? भिक्षुओं, संसार अनादि है! अविद्या और तृष्णा से संचालित भटः 
कते-फिरते जीवों के आदि का पता नहीं । इस प्रकार भिक्षुओं, दीर्घकाल 
सक दुःख का अनुभव किया है, तीब्र दुःख का अनुभव किया है, वड़ी-चड़ी 
हानियाँ सही है, श्मशान भूमि को पाट दिया ) अब तो भिक्षुओं, सभी 
संस्कारों से निवेद प्राप्त करो, वेराग्य प्राप्त करो, मुक्ति प्राप्तं करो ।” 


बोद्धधर्म में निर्वा्ण तस्व को ठीक-ठीक समझने के लिए "भवचक्र 
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के सिद्धान्त को जानना आवश्यक है । 

इसे यथार्थतः" समझने के लिए मूल अविद्या से आरम्भ कीजिये। 
अविद्या से शुरू होनेवाली श्वद्धला प्रतीत्य समुत्पाद' के नाम से प्रख्यात 
है । “प्रतीत्य सभुत्पाद' का अर्थ है--इसके होने पर यह होता है अर्थात्‌ 
कार्य-कारण की भ्शृद्कला । इस शृद्धुला में ग्यारह कड़ियाँ हैं--१. अविद्या 
के होने से संस्कार होता है, २. संस्कार ( कर्भ ) के होने से उसके विपाक 
स्वरूप मृत्यु के अनन्तर चित्त की संतति जन्मान्तर में चली भाती है, 
३, “विज्ञान! के होने से जन्मान्तर में 'नामरूप' होते है। नामरूप का 
अर्थ है-“मानसिक तथा भौतिक स्थिति । ४. नामरूप के होने पर चक्ष्‌, 
श्रोत्र, घाण, जिह्वा, काया और मन--ये छः 'भायतन' उठ खड़े होते 
हैं। ५. इन छहों आग्तनों के कारण विपयों के साथ सम्पर्क होता है जो 
'स्पशे' कहलाता है, ६. स्परे होने से सुख, दुःख आदि 'वेदनाएं' होती 
हैं, ७. वेदना के होने से तृष्णा होती है। ८. तृष्णा होने से विषयों को 
ग्रहण करने की प्रवृत्ति होती है, जो 'उपादान' कहलाती है। 8. उपादान 
होने से जीवन में भागदोड़ होती है, जिसे भव कहते हैं। १०. 'भव' होने से 
जन्मान्तर मे उसके व्यक्तित्व की संतति चालू रहती है ( 'जाति' का यही 
अर्थ है ) । ११. संतति चालू रहने से जरा-मरण उत्पन्न होता है । 


बुद्ध के द्वारा प्रदशित आये अष्टांगिक मार्ग' के अभ्यास करने से 
तृष्णा का नाश हो जाता है और आगे चलकर मूलभूत अविद्या का ही नाश 
हो जाता है । यही निर्वाण है। निर्वाण के रूप को समझने के लिए दीपक के 
बुझने का दृष्टान्त बौद्ध गरन्यों में दिया जाता है। बुझ जाने पर दीपक कहीं 
चप्ट नही होता, प्रत्युत्त यहीं वना रहता है। उसकी लौ नष्ट हो जाती है 
भौर इसीको हम बुझना कहते हैं । निर्वाण में भी यही होता है। तृष्णा का 
क्षय होना ही निर्वाण है। पूछा जाता है कि "निर्माण अपने-आपको मिटा 
देता है क्या ? यह्‌ प्रश्‍न “भै के अज्ञान पर आश्रित है। यथार्थ में कोई एक 
“मैं तो है नहीं, जिसका उच्छेद किया जा सके । निर्वाण उच्छेद नहीं है, 
चल्कि तृष्णा का अशेष निरोध कर देना ही निर्वाण है। जो “मैं पर आग्रह 
रखते हैं, उनके लिए निर्वाण अपनेको -मिटा देना ही है। 


बौद्ध-दर्शन १७५ 
Ce 
सझ्ायसत्य 


बौद्धधर्म के रहस्य को जानने के लिए चार आयंसत्य का ज्ञान नितान्त 
आवश्यक है । इन्हीं आयेसत्यों के उद्घाटन करने से शाक्यमुनि बुद्ध के 
नाम से अभिहित किये गए । अर्थात्‌ इस रहस्य का प्रकटीकरण आध्यात्मिक 


¦ जागरण (बुद्धत्व ) का संकेत है। ये आर्यसत्य संख्या में चार है :-- 


(क) दुःखम्‌, (ख) दुःखसमुदयः (दुःख का कारण), (ग) दुःखनिरोध (दुःख- 
से मुक्ति), (घ) दुःख-निरोध-गामिनी प्रतिपत्‌ ( दुःख-निरोध की प्राप्ति का 
उपाय या मार्ग) । इन सत्यों को यहाँ समझने को आवश्यकता है । 


(क) दुःखम्‌--संसार का अनुभव हमें बतलाता है कि यहां दुःख 
पूर्णतया विद्यमान है । जिसे हम सुख की कोटि में रखते है, वह्‌ भी दुःख ही 
उत्पन्न करता है। सम्पत्ति, धन-दौलत का उदाहरण लीजिये हम समझते 
है कि सम्पत्ति सुख की निशानी है । सम्पन्न व्यक्ति सदा सुख से पूर्ण रहता 
है, परन्तु यह धारणा भी केवल कल्पना से अधिक सत्य नहीं है। भला, 
विचार कीजिये । रुपये-पैसे के कमाने में दुःख होता है, उसके बढ़ाने में भी 
दु.ख है; उनके रक्षण मे दुःख है; हम अपने रुपयों को वैक में रखते हैं 
रक्षण और वर्धन की दृष्टि से; परन्तु चैक के फैल हो जाने पर हमारे ऊपर 


` दुःखों का पहाड़ गिर पड़ता है । ऐसी दशा में बया रुपयों से सुख मिलता है? 


कथमथो सुखबहाः । सचमुच दुःख की सत्ता का कथमपि अपलाप नहीं 


: किया जा सकता । 


(ख) दुःख-ससुदयः-यह्‌ द्वितीय आर्यसत्य है । दुःख का कारण भी 


' है। दुःख के उदय का एक ही कारण नहीं, है, प्रत्युत उसकी एक म्थखला है । 


इसीको बोद्ध-दर्शन में निदान कहते है, जो संख्या में बारह हैं। इन दवादश 


, निदानों के कार्य-कारण की एक व्यवस्थित श्शुखला है, जो वर्तमान जन्म से, 
' भविष्य जन्म से तथा अतीत जन्म से सम्बन्ध रखती है । प्रथम निदान से 
` आरम्भ कर कारण को खोजते-खोजते हम अन्तिम निदान पर पहुंचते है, जो 


रे 


'अविद्या' के नाम से प्रख्यात है । 


(य) दुःख-निरोध:---यदि दुःख है और उसका कारण भी है तो 
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निश्चित बात है कि इन कारणों को हटा देने पर उनसे उत्पन्न दुःख भी 
आप-से-आप समाप्त हो जायगा । इस तीसरे आयेसत्य का नाम है-निर्वाण 
अर्थात्‌ दुःखों से पूर्णतः छुटकारा या मुक्ति । 

(घ) ढु.ख-निरोध-गामिनी प्रतिपत्त--इसका अर्थ है निर्वाण की ओर 
ले जानेवाला पन्थ । बुद्ध की दृष्टि तथा अनुभूति में यही तथ्य स्फुरित हुआ 
कि भोगबिलास मे जीवन विताना जिस प्रकार अनुचित भोर दुःखमय है, 
उसी प्रकार ब्रत-उपवासों के द्वारा शरीर का उत्पीड़न भी व्यर्थ और 
निरर्थक है । इसीलिए वह मध्यम मागे के पूर्णतया समर्थक है । इस मार्ग के 
आठ अंग हैं, जो इसी कारण आर्य अष्टांगिक मार्ग के नाम से प्रख्यात है: 

१. सम्यक्‌ ज्ञान--आर्यसत्यों को ठीक-ठीक समझना । 

२, सम्यक्‌ संकल्प--दुढ़ निश्चय पर डटा रहना । 

३. सम्यक्‌ वचन--सत्य बोलना, मिथ्या का परित्याग । 

४. सम्यक्‌ कर्मान्त हिंसा, द्रोह तथा दुराचरण से रहित कर्म । 

५. सम्यक्‌ आजीव--न्यायपूर्ण जीविका चलाना । 

६, सम्यक्‌ व्यायाम--भलाई उत्पन्न करने के लिए सन्तत उद्योग 

करना । 

७. सम्यक्‌ स्मृति--लोभ भादि चित्त-संताप से अलग रहना ! 

८. सम्यक्‌ समाधि--रागद्वेष से हीन चित्त की एकाग्रता । 

यही बुद्ध का अष्टांगिक मार्ग है। इसके सेवन से प्रज्ञा का उदय होता 
है और निर्वाण की सद्यः प्राप्ति होती है। बुद्ध की शिक्षा का संक्षेप इस 
धम्मपद की गाथा में निदिष्ट है । 


सब्ब पापस्स अकरणं कुसलर्स उपसम्पदा । 
सचित्त परियोदपनं एतं बुद्धान सासनं॥ ( १४५ ) 
१. सव पापों काच करना, २. पुण्य-कर्मो का संचय, तथा ३. चित्त 


की परिशुद्धि-ये ही बौद्धधर्म के उपदेश के तीन तत्त्व हैं। संक्षेप में बुद्ध 
की यही शिक्षा है । 


वोड्धधर्म आजकल विश्व के प्रतिष्ठित देशों में फैला हुआ है-यूरोप 
के विभिन्न देशों के विद्वान्‌ इसके. प्रति. भाकृष्ट ही नहीं हुए हैं, प्रत्युत इस 


` बौद्ध-दर्शन १७७, 


धर्म को स्वीकार कर वौद्ध बनकर अपने जीवन को उच्च आचार-मार्ग पर 
लगा रहे है, इसका क्या कारण है ? इसके मुख्य कारणों में बुद्ध का बुद्धि- 
वाद अन्यतम है । बुद्ध किसी व्यक्ति के प्रामाण्य पर उसके मत को मानने 
` का उपदेश नहीं देते । वह तो यहाँ तक कहते है कि मेरे भी वचनों कों 
इसलिए न मानों कि बे एक बुद्ध के द्वारा कहे गये हैं, प्रतिपादित है तथा 
उद्घाटित है । प्रत्येक सत्य को युक्ति तथा तर्क की कसौटी पर कसकर मानो। 
व्यक्ति के प्रामाण्य का कोई मुल्य नही । मुल्य है सिद्धान्तों की सत्यता का, 
मतो की युक्ति युक्तता तथा ताकिकता का । सत्यान्वेपण के निमित्त तर्क 
ही एकमात्र कसौटी है । गौतम बुद्ध का इस मत पर बड़ा आग्रह था और 
इसीलिए आज के वैज्ञानिक तथा ताकिक युग में यह धर्म आकर्षण का विपयः 
बना हुआ है । अपने अन्तिम उपदेश में गौतम-ने यही शिक्षा दी और भिक्षुओं 
को स्वाचलम्वी बनने का महाच्‌ उपदेश दिया। चवकवत्ति-सीहनादसुत्त 
( दीधेतिकाय २३ ) मे उन्होंने यही शिक्षा दी-- 

“भिक्षुओं आत्मदीप, आत्मशरण अर्थात्‌ स्वावलम्बी होकर निहार. 
करो; किसी दूसरे के भरोसे मत रहो । धर्मदीप और घर्मशरण होकर विहार 
करो; दूसरे किसी के भरोसे मत रहो ।” 

स्वावलम्बी बनने की यह शिक्षा ही वोद्धधमे के द्वारा विश्व-विजयः 
की घोषणा का आरम्भिक घोष है । इस शिक्षा ने भिक्षुओं में अगम्य स्थानों 
में घर्म प्रचार करने की, अगनित क्लेशों को सहने की, अपने धर्म की; 
प्रचार-वेदी पर प्राणों का न्यौछावर कर देने की वह स्फूति मोर प्रेरणा भर 
दी कि आज भी इस धर्म की दुन्दुभि संसार के कोने-कोने में बज रही है । 
बुद्ध के समुज्ज्वल व्यक्तित्व का तथा उदात्त उपदेश का यही अमृत फल है। 

वौदधधर्म के प्रधानतया दो भेद है--हीनयान तथा महायान । दोनों 
मार्गो का लक्ष्य तथा साधन-कम आपस मे नितान्त भिन्न है । मानव-जीवन 
के लिए कौन-सा आदर्श है, जिसकी प्राप्ति करना उसके लिए सन्तत बांछ- 
नीय है । इस प्रश्‍न के विषय में दोनों यानों-मे महात्‌ अन्तर है । हीनयारु 
का आदर्श है--अहँत्‌ और महायान का आदर्श है बोधिसत्त्व । अहत्‌ वह 
साधक है, जो अपने ही अर्थात्‌ व्यक्तिगत निर्वाण के लिए सदा उद्योगशीलः 


१२ सा० द्‌० 
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रहता है । हीनयानी का आदर्श होता है कि मैं एक ही आत्मा की इच्छाभों 
का दमन करूँ तथा एक ही आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति कराऊं। उसकी 
सारी शिक्षा, समग्र साधना, इसी लक्ष्य की ओर अग्रसर होती है। वोधि- 
सत्त्व का लक्ष्य कुछ दूसरा ही होता है। वह अपने ही स्वार्थ के लिए क्रिया- 
शील नहीं होता; प्रत्युत सब प्राणियों को वह परमार्थ सत्य में प्रतिष्ठित 
करना चाहता है । इस प्रकार हीनयान कोरा निवृत्ति-मार्ग है। ठीक इसके 
विपरीत महायान प्रवृत्तिमार्गी धर्म है। हीनयान में कोरे ज्ञान की ही 
प्रधानता रहती है; महायान में भक्ति की विशिष्टता होती है। बुद्ध की मूर्ति 
बनाना, उनकी स्थापना करना तथा भक्ति के साथ उसकी पूजा-अर्चा करना 
महायान में प्रमुख स्थान रखता है। बोधिसत्त्व की मानसिक स्थिति का 
परिचायक तिम्तांकित पद्य बड़े महत्त्व का है! इसका अर्थ है कि जबतक एक 
भी व्यक्ति संसार के पड़े में पडा हुआ दुःख भोग रहा है, तवतक मै अकेले 
निर्वाण प्राप्त कर क्या करूँगा ? जीवों को निर्वाण पा लेने पर मेरे हृदय 
में आनन्द की लहरी इतने उछाह से प्रवाहित होती है कि मुझे अकेले रसः 
हीन फीका निर्वाण पाने से लाभ ही कया? महायानी साधना का यही 
अन्तिम लक्ष्य होता है-- 
सुच्यमानेपु सत्त्वेषु ये ते प्रामोद्यसागराः । 
तेरेव ननु पयोप्त मोच्षेनारसिकेन किम्‌ || 

चौद्ध-दर्शन के विभिन्न सम्प्रदाय 

वौदध-दर्शन का लक्ष्य है सत्ता का परीक्षण । प्रश्न यह है कि सत्ता भीतर 
रहती है या धाहर ? संसार में दो वस्तुओं के अस्तित्व का पता हमें भली 
भाँति चलता है--एक है भीतरी तत्त्व ( मन, चित्त या विज्ञान ) भौर दूसरा 
है बाहरी तत्त्व ( पृथ्वी, जल आदि पंचभूत ) । अव प्रश्न है कि इन दोनों 
की स्थिति पृथक्‌ रूप से मान्य है अथवा एक की स्थिति दूसरे पर आश्रित 
है अथवा दोनो में से किसीकी भी स्थिति नही है। इन्ही प्रश्नों के उत्तर 
विभिन्न रूपों में दिये जाते हैं। इस प्रकार बोद्ध-दर्शन के चार सम्प्रदाय 
है--१. वैभाषिक, २. सौत्रान्तिक, २. विज्ञानवादी ( योगाचार ), ४, शून्य- 
चाद ( माध्यमिक ) । इन चारो मतो के स्वरूप को प्रथमतः सक्षेप में 
समझने की आवश्यकता है । 


बौडदशन १७९ 


१. वैमाषिक--इस मत के अनुसार जिस जगत्‌ का अनुभव हमें 
अपने इन्द्रियों के द्वारा हो रहा है, उनकी वाह्य सत्ता अवश्यमेव है । 
हमारे भीतर चित्त की भी सत्ता स्वतन्त्र रूप से है। वाहरी पदार्थो की 
सत्ता चित्त- निरपेक्ष है, अर्थात्‌ हम अपनी इन्द्रियों की सहायता से वाहरी , 
पदार्थं की सत्ता प्रत्यक्ष रूप .से मानते हैं । वाह्य तथा आन्तर पदार्थ 
स्वतन्त्ररूप से पृथक्‌ रूप से सत्ता धारण करते हैं । 


२. सौत्रान्तिक---इसका कहना है कि “बाह्य सत्ता” है तो अवश्य, परन्तु 
उसका ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्ष रूप से नहीं होता । जव 
समग्र पदार्थ क्षणिक हैं, तब किसी भी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भव नहीं 
है। जिस क्षण में किसी पदार्थ का हमारी इन्द्रियों के साथ सम्पर्क घटित 
होता है, वह पदाथ प्रथम क्षण में उत्पन्न होकर अतीत हो चुका रहता है। 
केवल उसके उत्पन्न संवेदन शेष रहता है, प्रत्यक्ष होते ही पदार्थो के नीला, 
पीला या काला रंग के चित्र चित्त के ऊपर खिच जाते है । चित्त को इसका 
ज्ञान होता है और इसके द्वारा वह इनके उत्पादक बाहरी पदार्थो की सत्ता 
का अनुमान करता है। फलतः बाहरी पदार्थो की सत्ता प्रत्यक्ष सिद्ध न 
होकर अनुमान के द्वारा गम्य है। यही है सोत्रान्तिकों की बाह्यार्थं की. 
अनुमेयता का सिद्धान्त । इस मत में चित्त के आकारों के द्वारा ही वाह्य 
यदार्थो का अनुमान होता है। उनकी चित्त-निरपेक्ष सत्ता नही है! फलतः 
ये दोनों ही सर्वास्तिवादी है। दोनों मतों में “सबं है! ( सर्वेम्‌ अस्ति ) का 
सिद्धान्त मान्य है । अन्तर इतना ही है कि वंभाषिक मत में वाच्य सत्ता चित्त 
निरपेक्ष है, परन्तु सौत्रान्तिक मत में वाह्यसत्ता चित्त-्सापेक्ष है । 

३. बिज्ञानवाद्‌--विज्ञानवाद 'सत्ता की मोौमांसा में एक पग आगे 
बढ़कर जाता है। यह वाह्य सत्ता को कथमपि नही माचत्ता। अन्ततः 
याह्य सत्ता का पता ही केसे चलता है हमको ? चित्त में समय-समय पर 
उत्पन्न होनेवाले आचारों के ज्ञान द्वारा ही तो! ऐसी दशा मे ज्ञान की 
सत्ता मानना ही तकंसंगत सिद्धान्त है। यदि बाह्य अर्थ की सत्ता ज्ञान पर 
अवलम्बित है, तो ज्ञान ही वास्तविक सत्ता है । विज्ञान ( या विज्ञप्ति ) ही 
एकमात्र परमार्थ है। विज्ञान के ही चित्त,-मन तथा “विज्ञप्ति! अन्य पर्याय 
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हैं। एक ही वस्तु विभिन्न नामों के द्वारा अपनी क्रियां के भेद के कारण 
भिन्न शब्दों से पुकारी जाती है । चेतन क्रिया से सम्बद्ध होने के कारण 
यह चित्त कहलाता है; मनन क्रिया करने से वही 'मन' है तथा विषयों के 
ग्रहण करने मे कारण होने के हेतु वही “विज्ञान शब्द के द्वारा अभिहित 
किया जाता है । 'आलय विज्ञान' भी विज्ञान का ही एंक प्रकार है । योगा- 
चार दार्शनिकों का यही मत है । 

9. शून्यवाद्‌-माध्यमिक लोग न तो वाह्यार्थ को मानते हैं और न 
विज्ञान को ही । उनकी दृष्टि मे शून्य” ही परमाथ सत्य है। यह शुन्य कोई 
अभाववादी शब्द नही है, प्रत्युत यह अनिर्वचनीय तत्त्व का द्योतक है, जो 
न सत्‌ है, न असत्‌ है, न सदसद्‌ है और न इन दोनों से भिन्न है। इन चारों 
कोटि से भिन्न तथा विलक्षण होने के कारण यह पदार्थ 'शुन्य' नाम से 
अभिहित किया जाता है । 

इस प्रकार प्रत्यक्ष बाह्य सत्ता' से “अनुमेय वाह्य सत्ता' पर हम आते 
हैं। तदनन्तर 'विज्ञानमात्र सत्ता' से आगे बढ़कर हम 'शूत्य' में प्रतिष्ठित 
हो जाते है । वौद्ध साधना का यही चरम" लक्ष्य है। आगे चारों मतों का 
सविस्तार वर्णन पृथक्‌-पृथक्‌ किया जा रहा है। 
बेभापिक मत 


वेभाषिक मतके आचायों ने अपने मत की प्रतिष्ठा के लिए अनेक 
ग्रंथों का प्रणयन संस्कृत भाषा मे किया था, परन्तु दुःख है कि मूल ग्रंथ 
सवथा दुर्देव के कारण नष्ट हो गये है। केवल उनके चीनी भाषा में अनु" 
वाद समग्ररुपेण मिलते है, जिनसे मूल ग्रंथों की विपुलता तथा व्यापकता 
का स्पष्ट परिचय हमें मिलता है। इस मत के नामकरण का कारण एक 
ऐतिहासिक घटना मे छिपा हुआ है। कनिष्क ( द्वितीय गती ) ने वौद्धधर्म 
के परिशोधन और परिमार्जन के लिए वोद्धभिक्षुओं की एक महती संगीति 
( सम्मेलन ) एकत्रित की, जो 'चतुर्थ संगीति' के नाम से बौद्ध इतिहास में 
प्रख्यात है । इस संगीति मे अभिधर्म के ऊपर एक महनीय भाष्य-ग्रंथ तैयार 
किया गया, जो 'ब्रिभाषा? या “विआपा-शाख्र' के नाम से प्रसिद्ध हुमा । 
'विभापा' के सिद्धान्तो को अपना आधार, मानने के कारण ही यह सम्प्रदाय 
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'बेभाषिक' नाम से अभिहित किया गया। आचार्य चसुवन्धु-( २८० 
ई०--३६० ई० के आस-पास ) की महत्त्वपूर्ण रचना 'अभिघर्मकोश' 
इस मत का सबसे श्रेष्ठ तथा प्रामाणिक ग्रंथरत्न है, जिसके ऊपर भाष्य 
तथा टीकाओं की परम्परा आज भी उपलब्ध है। सप्तमशती में हुएनसांग 
के द्वारा विहित कोश-व्याख्या का अनुवाद चीनी भाषा मे आज भी 
उपलब्ध है । संघभव्र ( चतुर्थ शती ) को अभिधर्म-कोश के सिद्धान्त विशुद्ध 
वैभाषिक प्रतीत नही हुए । फलतः उन्होंने इसके खण्डनमें 'कोशकरका' ( सप्त 
लक्ष श्लोकोंवाला ग्रंथ ) नामक नितान्त गौरवशाली ग्रंथ का प्रणयत किया । 

इन्हीं पुस्तकों के, विशेषतः अभिधमं कोश के, आघार पर वैभापिक मत की 
सिद्धान्तावली खड़ी है । 


बेभाषिकों के प्रधान मत का निदेश ऊपर किया जा चुका है। यह मत 
मानता है--सर्वम्‌ अस्ति अर्थात्‌ जगत्‌ में सबकुछ विद्यमान है। भीतरी 
जगत्‌ भी सत्य है तथा बाहरी जगत्‌ भी। इसी सिद्धान्त के कारण यह 
मत सरचीस्तिवाद के नाम से प्रख्यात है । इस मत में पदार्थो की मीमांसा एक 
बिभिन्न प्रकार से की गई है ! 

बौद्ध-दणेन मानता है कि इस विश्व में धर्म की सत्ता सर्वतोमुखी है। 
यह 'धर्स? शब्द सामान्य रूप से समझे जानेवाले आचार या कर्मकाण्ड के 
लिए व्यवहूत नहीं होता, प्रस्युत यहाँ धर्म से अभिप्राय भूत ( बाहरी ) तथा 
चित्त (भीतरी) के सूक्ष्म तत्त्वों से है, जिनका पृथक्‌-करण और नहीं किया 
जा सकता । बौद्धधर्म के अनुसार यह संसार घर्मो के परस्पर मेल से उत्पन्न 
होनेवाला एक संघातमात्र ( समूह ) है। धर्म अत्यन्त सुक्ष्म और सत्तात्मक 
होते है और इन्हीके परस्पर आधघात-प्रतिघात से यह विचित्र जगत्‌ उत्पन्न 
होता है । ऊपर वणित चारों सम्प्रदायों में केवल शुन्यवाद ही इसको सत्ता 
नही मानता, अन्य तीन मत इसकी सत्ता मानते है। इस प्रकार धर्म की 
सत्ता के विषय में प्रथम तीन मतों में कोई अन्तर नहीं है, अंतर है तो केवल 
घर्स की सख्या के विषय में ही है। बौद्धधर्म का यह सवंप्रधान सिद्धान्त 
है कि जगत्‌ में जितने धमं है, वे सब 'हेतु' ( कारण ) से उत्पन्न होते हैं । 
उनके हेतु को तथागत (वुद्ध) ने बतलाया है तथा इनके 'निरोध' 
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( रोकना ) का भी वर्णन किया है। इस प्रकार धर्म, उनके हेतु तथा उनके 
निरोध का ज्ञान बुद्धधर्म का सार है। इस मत का प्रतिपादक यह पद्य 
अत्यन्त प्रख्यात है 

ये धमी हेतुप्रभवा हेतुं तेषां तथागतो क्चत्रदत्‌ । 

अवदच्च तन्निरोधी एबंबादी महाश्रमणो ॥ 


थे घर्म दो प्रकार के होते है--१, साब (मलसहित); २. अनाख़ब- 
भलरहित (विशुद्ध) । साखव धमं की प्रसिद्ध संज्ञा है- संस्कृत । “संस्कृत 
का तात्पय है संस्कारवाले धमं अर्थात्‌ हेतु तथा प्रत्यय से उत्पन्न होनेवाले, 
रागदट्वेप आदि से मिश्रित धर्म, जो अनित्य होते हैं। संस्कृत क्षणिक यतः 
(अभिधमं कोश) । “जनाज्षव' धर्मका अर्थ है--हेतु प्रत्यय से उत्पन्न न होने- 
वाले, अतएव नित्य और विशुद्ध धर्म । इस प्रकार नित्यानित्य-भेद से धर्म के 
दो प्रकार है और प्रत्येक के अनेक अवान्तर भेद है । 

धर्म 


। 
] 


| | 


असंस्कृत (३ प्रकार) संस्कृत 

१. आकाश | 

२. प्रतिसंख्या-निरोध | | . ज्या | 

३. अप्रतिसंख्या निरीध रूप चित्त चंतसिक चित्तविप्रथुक्त 


(११ प्रकार) (१ प्रकार) (४६ प्रकार) (१४ प्रकार) 


इस प्रकार वैभाषिक मत मे धमो की संख्या है पचहत्तर, जिनमें तीन 
महस्कृत धर्म है भौर वहत्तर संस्कृत-धर्म है । 


असंस्कृत घम--भाकाश नित्य सर्व-व्यापक सत्तात्मक पदार्थ है। 
इसका उप नही होता, क्योंकि यह भौतिक पदार्थे नही होता। परन्तु इसकी 
स्वतन्त्र सत्ता अवश्य है। 'प्रतिसंख्या' का तात्पये है प्रज्ञा । इस तरह प्रति- 
संख्या-निरोध का भथ है प्रज्ञा के द्वारा उत्पन्न निरोध । प्रज्ञा के उदय होने 
पर जब किसी धर्म में रागद्वेष का सवथा परित्याग कर दिया जाता है, तठ 
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उस धर्म के लिए प्रतिसंख्या-तिरीध' का उदय होता है। 'अप्रतिसंख्या- 
मिरोध' का शाब्दिक अर्थ है बिना प्रज्ञा के ही निरोध! इस निरोध में धर्म 
के प्रति राग, द्वेष, ममता आदि का भविष्य में भी कथमपि उदय नहीं 
होता ! इसका फल होता है कि इस निरोध से जीव भव-चक्र से मुक्ति-लाभः 
कर सेता है और वह फिर उसमे नही पड़ता । वोौद्धधर्म का यही अन्तिम, 
लक्ष्य है । 

सस्कृत धर्म--संस्क्ृत-धर्मं के चार मुख्य भेद है--रूप, चित्त, चैतसिकं 
तथा चित्तविप्रयुक्त । इनमे खूपघर्म ग्यारह प्रकार का होता है, चित्त धर्म 
( मन या विज्ञान ) एक ही प्रकार माना जाता है। चैतसिक छियालीस 
प्रकार के तथा चित्त विप्रयुक्त घर्म चौदह प्रकार के होते है । इन चारो प्रकार 
के सम्मिलित भेद बहत्तर होते है । 


१. रूप-- रूप का अर्थ है--भूत अर्थात्‌ वह घर्म, जो रूप धारण करे । 
रूप वह पदार्थ है, जो अवरोध उत्पन्न करे । रूप एकादश प्रकार का होता 
है, जिसमे पाँच बाह्य इन्द्रिय ( चक्षु, श्रोत्र, घाण, जिह्वा तथा काय ) तथा 
पाँच इनके विषय ( रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्पशे) मिलकर दस 
भेद होते है । अन्तिम भेद है--अखिक्षप्ति । वसुबन्धु के अनुसार अविज्ञप्ति 
कमं का एक भेद है ! चेतनाजन्य कर्म दो प्रकार के होते है। कुछ कर्मो का 
फल तुरन्त प्रकट होता है ( विज्ञप्ति ), परन्तु कुछ कर्मो का फल तुरन्त 
अभिव्यक्त न होकर कालान्तर में प्रकट छ्रोता है। इन्ही कर्मो का नाम 
'अचिज्ञप्ति' है । यह वस्तुतः कर्म न होकर कर्म का फल है, भौतिक न 
होकर नैतिक है । कोई व्यक्ति किसी ब्रत के लिए अनुष्ठान करता है, तो यहः 
हुआ विज्ञप्ति-कर्म । परन्तु उस ब्रत के अनुष्ठान से उस व्यक्तिका विज्ञानः 
भूढरूप से शोभन तथा सुन्दर वन जाता है, इसीका चाम है-अविज्ञप्ति 
कर्म । इस प्रकार अविज्ञप्ति वही तत्त्व है, जिसे वैशेषिक 'अदृष्ट' के नाम सेः 
और मीमांसक 'अपू्व के नाम से पुकारते हू । 

२. चित्त-साघारण रूप से हम जिसे 'जीव' कहते है, उसे ही वौद्ध 
लोग 'चित्त' की संज्ञा देते है। चित्त की सत्ता तभी तक है जवतक इन्द्रियों 
तथा उनके विषयों में घात-प्रतिघात होता रहता है! चित्त, मन तथा 


१ साऽ दुरः 
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विज्ञान समानार्थक शब्द है । मन की व्युत्पत्ति 'मा' धातु से होने के कारण 
इसका अर्थ है-मापनेवाला या किसी वस्तु का निश्चय करनेवाला । 
'चित्त' का;भर्थःहै किसी वस्तु का सामान्य ज्ञान ( आलोचन मात्र या निवि- 
कल्प॒क.ज्ञान ) । यही चित्त जब वस्तुओं के ग्रहण में प्रवृत्त होता है, तव इसे 
“विज्ञान! कहते है । प्रत्येक चित्त प्रतिक्षण बदलता रहता है। वह कार्य 
कारण के नियमानुसार नवीन रूप धारण करता है। चित्त वस्तुतः एक ही 
धमं है, परन्तु आलम्बनों की भिन्नता के कारण वह सात प्रकार का 
होता है । 

३, चेतसिक (या चत्त घर्म )+चित्त से सम्बन्ध रखनेवाले धर्म या 
संस्कार चैतसिक या चिन्त-संप्रयुक्त' के नाम से पुकारे जाते है । ये विज्ञान 
'से सम्वन्ध रखनेवाले*धर्म गणना मे छियालीस माने जाते है। 

४. चित्तविप्रयुक्त धर्मं--जिन धर्मो का समावेश नतो भौतिक धर्मो 
के भीतर किया जाता है और न चैत्त धर्मो में ही, उन्हें ही इस नाम से 
पुकारते हैं। इनका पूरा अन्वर्थक नाम है--'झ्प-चित्त-विप्रयुक्त' अर्थात्‌ 
रूप और चित्त दोर्नोसि पृथक्‌ रहनेवाले धर्म । इनकी संख्या चौदह है । 

एक वात ध्यान देने की है । ऊपर वणित धर्म के पचहत्तर भेद सर्वास्ति- 
वादियों के अनुसार है। स्थविरवादियों के मत मे प्रथम तीन ही भेद 
मान्य है, जिनके प्रकारों की सम्मिलित संख्या एक सौ सत्तर है तथा 
विज्ञानवादियों के अनुसार यह सख्या पूरौ एक सौ है ।* 
सोंत्रान्तिक मत 


ह वोद्ध-द्शेन का दूसरा प्रख्यात सम्प्रदाय है। वोद्ध'धर्मे के तीनों 
पिटक ही धर्म के तथ्य जानने के लिए उपादेय है, जिनमे अन्तिम 
'अभिघमं पिटक” तत्वज्ञान के सिद्धान्तों को विशेषरूप से प्रतिपादन करने- 
चाला है । परन्तु सौत्रान्तिक मत के दार्शनिक यह वात नही मानते | उनकी 

_.. वा है कि अभिधम तथागत बुद्ध की रचना न होने से प्रमाणकोटि में 


र १, तुङनात्मक विवरण के निमित्त बल्देव उपाध्याय-रचित “वौद्धधर्म- 
“सांमासा' पृष्ठ १ ८७-२०२ ( तृतीय संस्करण, १९७८ ) देखिये । 


बौद्ध-दशन १८५ 


नहीं आ सकता | 'सुत्तपिटक' के चूत्रो में ही बुद्ध की महनीय शिक्षा समा- 
विष्ट है । फलतः सूत्र या सूत्रान्त' को अपने विचारो का आधार मानने के 
हेतु यह मत 'सौत्रान्तिक' नाम से अभिहित किया जाता है। इस भत के 
आचार्यं तथा उनके ग्रन्थो के विषय मे हमारी जानकारी नही है । 
हुएनसांग ( ६५० ई० ) के प्रामाण्य पर हम इतना ही जानते है कि इस मत 
के संस्थापक का नाम आचाये कुपारलात था, जिनका समय द्वितीय शती का 
उत्तराद्धे और तृतीय शती का प्रारम्भकाल माना जाता है! कुमारलात के 
दो शिष्य थे-श्रीलात और हरिवमो । इनमें श्रीलात ने सौत्रान्तिक मत 
का प्रचार किया और हरिवर्मा ने 'सत्यसिद्ध'. नामक एक नवीन बौद्ध 


सम्प्रदाय की स्थापना की, जिसका प्रचार चीन मे विशेष रूप से परि- 
जक्षित होता है । 


सोत्रांतिकमत का सिद्धांच--सौत्रान्तिको का प्रधान मत यह है कि 
जगत्‌ की सत्ता प्रत्यक्षतः न होकर अनुमानतः सिद्ध है। इस मत को पुष्ट 
करनेवाली युक्ति इस प्रकार प्रदशित की जा सकती है। जगत्‌ के सब 
पदार्थ क्षणिक है । तव उनका प्रत्यक्ष क्योकर हो सकता है? सामने घट पड़ा 
हुआ है । जबतक हम अपनी आँखो से उसे देखने का प्रयास करते है अर्थात्‌ 
घट और नेत्रेन्द्रिय का संयोग होता है, तवतक वहु क्षणिक घट अतीत के पेट मे चला 
जाता है । उससे उत्पन्न केवल विज्ञान ही शेप रह जाता है। पदार्थ अस्त हो 
जाता है । केवल उसका चित्र ( नीला, पीला आदि ) ही बच रहता है और 
इन्ही चित्रों को देखकर ही हम अनुमान करते है कि इनका उत्पादक पदार्थ भी 
अवश्य सत्य होगा । इस प्रकार घड़े के अस्तित्व का ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों 
की सहायता से प्रत्यक्षरूपेण नही होता ( जैसा वैभापिक लोग मानते है) ` 
प्रत्युत उसके चित्र को देखकर अनुमान के हारा घट की सत्ता का ज्ञान 
होता है । ये दोनों मत सर्वास्तिवादी' है अर्थात्‌ भूत तथा चित्त दोनों को 


सत्य मानते है। परन्तु अन्तर यह है कि जहाँ वेभाषिक लोग पदार्थ को 
प्रत्यक्ष मानते है, वहाँ सोत्रान्तिक उसका अनुमान मानते है । 

संक्षेप में सौत्रान्तिक चित्त तथा वाह्मजगत्‌ दोनो की सत्ता मानलेहै। 
यदि वाह्य वस्तुओं का अस्तित्व नही माना जायगा तो वाह्य वस्तु की 
प्रतीति किस प्रकार होती है, इसे हम ठीक-ठीक समझा नहीं सकते । विज्ञान- 


.. रह सा० द० 


दद भारतीय दर्शन-सार 


आष्पकार थे, जिनका 'प्रमाण-बातिक' अपने विषय का नितान्त प्री, उदात्त 
तथा शोभन प्रस्थ-रत्त माना जाता है । | 
विज्ञानवाद का सिद्धान्त--'विज्ञाववाद' नामकरण इस मत के मुख्य 
तथ्य के ऊपर आधारित है । इनका मत है कि विज्ञान या चित्त ही एकमात्र 
सत्य पदार्थ है। अर्थात्‌ मत या चित्त ही केवल सत्ता रखता है । वाह्य बस्तु 
या संसार तो इसी मन का विलास है । जगत्‌ मे जो कुछ भी दिखाई पड़ता 
है, अनुभव में आता है वह सब विज्ञान की नाता अभिव्यक्ति है । विज्ञान के 
चाहर किसी भी वस्तु का अस्तित्व नही है। विज्ञानवादी चित्त की माठ 
प्रकार का मानते है । इनमे चक्षुविज्ञात आदि छः भेद तो वंभाविकों को भी 
सम्मत है, परन्तु मनोविज्ञान तथा आलय-विज्ञान दो नूतन भेद यहाँ स्वीकृत 
किये गए है। वाह्य पदार्थ का ज्ञान किस प्रकार होता है ? चक्षृविज्ञान 
आदि छः विज्ञान बाहरी वस्तु और इन्द्रिय के सथोग होने से उत्पन्न हीते 
हे। ये विषय के ज्ञान के लिए दारमात्र है। ये अपने द्वारा प्राप्त ज्ञान को 
मनोविज्ञान के पास ले जाता है। वह उसे स्वयं आलय-विज्ञान के पास 
प्रस्तुत करता है । तभी विपय का यथाय ज्ञान होता है। इस प्रकार चित्त 


( या विज्ञान ) के परिणाम होने के द्वारा समस्त जगत्‌ अप्ट विध-विज्ञानों के 
अन्तर्गत लाया जा सकता है । 


योगावार-विज्ञानवादी 'योगाचार' के नाम से भी विख्यात है । 
इसका मुख्य कारण यह्‌ है कि 'आलय-विज्ञान' का अस्तित्व जानने कें लिए 
योग के आचरण को थे नितान्त आवश्यक मानते थे । इसकी दो विशेषताएं 
थी-योग कौर आचार । योग से तात्पयं जिज्ञासा से है और आचार का 
सदाचार से । इन दोनो पर जोर देने के कारण यह मत इस चाम से विख्यात 
था । विज्ञानवादी आचार्यों की महती देन है आलय विज्ञान की कल्पना 
तथा तरको से उसकी सिद्धि । विज्ञान के परिणाम तीन प्रकार के होते हैं 
{ त्रिशिका कारिका १-२ )। इनमें विपाक पहला परिणाम है। इसीकी 
प्रसिद्ध संज्ञा “आलय विज्ञान” है । क्लेशों को उत्पन्न करनेवाले धर्म वीज यहाँ 
निवास करते है। अतः उनके आलय या स्थान होने के कारण ग्रह विज्ञान 
इस नाम से प्रसिद्ध किया गया है। 


चौद्ध-दर्शन १८६. 


आलय-विज्ञान--इसके स्वरूप को समझने के लिए एक दृष्टान्त का 
सहारा लिया जाता है। समुद्र में हवा के झकोरों से तरंगें नाचने लगती 
है, सदा वे अपनी लीला दिखाया करती हैं । वे कभी विराम नहीं पाली! 
उसी प्रकार आलय-विज्ञान में विषयों के सम्पर्क से विज्ञान की नाना तरंगे 
उठा करती हैं। वे सदा नाचती हुई अपना खेल दिखलाती हैं ओर कमी 
नष्ट नही होती । इस दृष्टान्त में आलय-विज्ञान है समुद्र के समान, विषय 
है वायु के समान और विज्ञान है तरग के समान । वसुबन्धु ने आलय-विज्ञानः 
की समता जल के ओघ (बाढ) के साथ दी है ! जिस प्रकार जल का प्रवाह 
तृण, काप्ठ, ईधन आदि नाना वस्तुओ को खींचता हुआ आगे बढता जाता 
है, उसी प्रकार आलय विज्ञान भी पुण्य-पाप की वासना से वासित संज्ञा, 
वेदना आदि चैत्त धर्मों को खोचता हुआ आगे बढ़ता जाता है। तवतक यह 
संसार है, तवतक आलय-विज्ञान का अन्त नहीं होता । इस आलय-विज्ञान 
से ही जगत्‌ की उत्पत्ति होती रहती है। इसकी कल्पना 'आत्मा' के समान 
है । इसलिए बहुत-से वौद्ध आचार्य विज्चानवादियों के ऊपर यह आरोप करते 
है कि उनका मत क्षणिकवादी तथागत के मत से सर्वथा भिन्न है ओर इस- 
लिए यह उपेक्षणीय है । 


माध्यमिक 


माध्यमिक मत के आचार्य शून्यवादी कहे जाते हैं । इस मत के प्रवत्तेक 
आचाय नागाजुन हुए। इनका सर्वमान्य ग्रंथ है माध्यमिक कारिका', 
जिसमे कारिका के रूप में इनके सिद्धान्त प्रतिपादित किये गए हैं। इनका 
आविर्भावकाल द्वितीय शती के आस-पास माना जाता है। इसके ऊपर 
चन्द्रकीति की टीका बड़ी प्रख्यात है । चन्द्रकीर्ति का समय पंचम गती माना 
जाता है । इस मत का माध्यमिक नाम क्‍यों पड़ा? इसका उत्तर है कि ये 
लोग भाव और अभाव इन दोनो के बीच की स्थिति मानते हैं। भाव और 
अभाव दोनो अन्तों से रहित होने के कारण सब भावों की अनुत्पत्तिरूपा 
शून्यता को ही मध्यभाग कहते है । यह वीच की अवस्था आठ प्रकार के 
'नाही' या 'निषेधों' में विद्यमान रहती है । 


. १४ भा० दृ० 


१६० भारतीय दर्शन-सार 


अनिरोधम्‌ अनुत्पादम्‌ अनुच्छेदम्‌ अशाश्वतम्‌ । 
अनेकार्थम्‌ अनानार्थम्‌ अनागसम्‌ अनिर्गसम्‌ ॥ 


इस दशा में निरोध नहीं है; उत्पत्ति भी नहीं है, उच्छेद अर्थात्‌ नाश नहीं 
है, शाश्वत भी नहीं है, एकार्थ या एकता भी नहीं है और अनेकता भी नहीं 
है। यहाँ आना भी नहीं हैं और जाना भी नहीं है। इस वर्णन को पढ़कर 
ऐसा लगता है कि यह थृति के द्वारा वणित ब्रह्म का नेति-नेति प्रतिपादन 
है । माध्प्रमिकों की दृष्टि में किसी वस्तु को सत्‌ ( विद्यमान ) नही कह 
सकते, किन्तु जव वह दिखाई पड़ती है, तव उसे असत्‌ भी नहीं कह सकते । 
फलतः पदार्थ अमिर्वचनीय के समान प्रतीत होता है! इसी तथ्य को द्योतन 
करने के लिए वे शून्य शब्द का प्रयोग करते हैँ । 


झुत्यबाद 


माध्यमिक आचार्य अपने मत को 'शुन्यवाद' के नाम से भी पुकारते है, 
परन्तु 'शुन्यवाद' का तथ्य क्या है ? इसके विषय में ब्राह्माण और माध्यमिक 
से भिन्न दार्शतिको के विचार एकसमान हैं। ये विद्वान्‌ शुन्य का अर्थ 
बिल्कुल सत्ता का निरास मानते हैं। विज्ञानवादियों ने 'शून्य' का यही 
अर्थ समझकर उसका खण्डन किया है। माधवाचार्य ने अपने “सर्व दर्श त~ 
संग्रह में एक विलक्षण युक्ति देकर संसार को 'सबंशून्य' सिद्ध किया है। 
माध्यमिक शून्यवाद को 'सर्ववत्ताशिकवाद' नाम से भी अभिहित किया है, 
क्योंकि माना जाता है कि इसके अनुसार किसी भी वस्तु का अस्तित्व नहीं 
है; परन्तु शून्यवाद के मूल ग्रन्थों के अध्ययन से यही सिद्ध होता है कि 
शून्य शब्द का प्रयोग सत्ता निरास के अर्थे में नहीं किया गया है । 

शून्य का अर्थं--इस प्रत्यक्ष जगत से परे पारमामिक सत्ता विद्यमान 
है, लेकिन वह्‌ अवर्णनीय है । उसके विष्य में यह कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता है कि वह तत्त्व आंतरिक है या वाह्य है। लौकिक विचारों से वर्ण- 
जीय न होने के कारण वह तत्त्व शून्य' कहा गया है। परन्तु शून्य वस्तुतः 
अभावरूपी नहीं है। अभाव स्वयं एक सापेक्ष शब्द है, क्योंकि भाव! की 
कल्पना पर ही 'अभाव' आश्रित है.। परन्तु वह परमतत्व स्वतः एक निर- 
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ग्रेक्ष सत्ता है। वह अपनी सत्ता के लिए किसीपर आश्रित नहीं है। जब 
आपने कहा कि यहाँ घड़ा नहीं हैं, तब आपने अनजाने ही 'है की भी 
कल्पना स्वीकार कर ली । फलतः अभाव की सत्ता भाव के ऊपर अवलम्बित 
होने से एक सापेक्ष सत्ता ( किसी वस्तु की अपेक्षा रखनेवाली सत्ता ) है। 
“शून्य एक निरपेक्ष तत्त्व है, जो स्वतः अपने-आप पूर्ण है, सत्य है, वर्तमान 
है; अन्य किसी के आधार पर खड़ा नहीं रहता । 'शुन्य' का यही अर्थ इस 
सत में अभीष्ट है। 

माध्यमिक लोग दो प्रकार की सत्यता मानते हैं--१. पारमार्थिक 
सत्य तथा २. संवृति सत्य । पहला सत्य तो शुन्य रूप है । वही वास्तव है 
और उससे इतर सव कुछ मिथ्या है, झूठा है तथा अनृत है, परन्तु उसकी 
व्यावहारिक सत्ता है! संदृति सत्य' का अर्थ है व्यावहारिक सत्य । निर्वाण 
से भिन्न पदार्थो के लिए इस शब्द का प्रयोग किया जाता है । 

संबृति सत्य परमाथिक सत्य की प्राप्ति के लिए एक साघनमात्र है । 
निर्वाण की दशा भी साधारण व्यावहारिक दशा से भिन्न होती है, क्योंकि 
निर्वाण पानेवाला प्राणी व्यावहारिक दणा से सर्वया मुक्त हो जाता है । 
हमारी कल्पना से वह अतीत होती है। उसका भी वर्णन नकारात्मक 
रूप से ही किया जा सकता है । निर्वाण का रूप-निर्धारण करते हुए आचार्य 
नागार्जुन के इस नकारात्मक विवरण पर ध्यान देना आवश्यक है। वह 
कहते है कि जो अज्ञात है ( अर्थात्‌ साधारण उपायों के द्वारा अविदित 
होता है ), जिसकी प्राप्ति नई नहीं होती ( अर्थात्‌ जो सर्वथा प्राप्त है), 
जिसका विनाश नहीं होता, जो नित्य भी नहीं है, जो निरुद्ध नही है ओर 
जो उत्पन्न भी नही है, उसी का नाम निर्वाण है ( माध्यमिक कारिका 
२५।३ ) निर्वाण को यथार्थ खूपसे जाननेवाला व्यक्ति ही 'तथागत' (बुद्ध ) 
है और इसीलिए उनका भी स्वरूप निर्वाण के समान ही वर्णनानीत है । 

शून्यवाद के इस संक्षिप्त वर्णव से पाठकों को यह वात ध्यान में आ गई 
होमी कि माध्यमिकों के झून्याद्देत तथा शंकराचार्य के बह्मादेत के सिडान्तों 
में अनेक समानताएँ दृष्टिगोचर होती हैँ! माध्यमिक दो प्रकार के सत्य 
आनते हैं--व्यावहा रिक सत्य और पारमाथिक सत्य । वे वस्तु जगत्‌ को 
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काल्पनिक और असत्य मानते हैं। पारमाथिक सत्ता का नकारात्मक 
वर्णन करते हैं तथा निर्वाण को उस सत्य की अनुभूति मानते हैं। अद्वैत्त- 
वेदान्त में भी ये विचार पाये जाते हैं। इसी कारण बहुत से आलोचक 
शंकराचार्य के ही नही, प्रत्युत उनके भी पूर्ववर्ती आचार्य ग्रौड़पाद के 
सिद्धान्तों पर माध्यमिकों की विचारधारा का प्रभाव स्वीकार करते है । 


निर्वाण का स्वरूप 


निर्वाण के स्वरूप के विषय में हीनयान और महायान की कल्पनाएँ 
नितान्त भिन्न है । 

निवोण का सामान्य रूप--हीनयान मतानुयायी अपने को तीन प्रकार 
के दु.खो से पीड़ित मानता है--१. दुःख-दुःखता अर्थात्‌ भौतिक और मान- 
सिक कारणो से उत्पन्न होनेवाला क्लेश, २. संस्कार-्दुःखता अर्थात्‌ 
उत्पत्ति तथा विनाशशील जगत्‌ की वस्तुओं से उत्पन्न होनेवाला क्लेश, 
३. विपरिणाम दुःखता अर्थात्‌ सुख का दुःख रूप मे परिणत होने का क्लेश । 
मनुष्य को इन क्लेशो से कभी छुटकारा नही मिलता, चाहे वह कामधातु, 
झुपधातु अथवा अरूपधातु मे ही जीवन क्यों न व्यतीत करता हो । इस दुःख 
से छुटकारा पाने का उपाय बुद्ध ने स्वय वतलाया है--आर्य सत्य, सांसा- 
रिक पदार्थो की अनित्यता तथा अनात्मता का ज्ञान । अष्टांगिक मार्ग के अनु- 
शीलन से तथा जगत्‌ के पदार्थों मे आत्मा का अस्तित्व नहीं हैं, इस ज्ञान को 
परिनीप्ठक रूप देने पर साधक उपरिनिदिष्ट क्लेशों से सदा के लिए मुक्ति 
पा लता है। किर ये क्लेश उसे किसी प्रकार पीड़ित करने के लिए या 
सार मे वद्ध करने के लिए कथमपि समर्थ नही होते! अतः आयं सत्य के 
ज्ञान स-सदाचार के अनुष्ठान, से-हीनयान-सम्प्र दाय में कोई भी साधक 
क्लेशों से निवृत्ति पा लेता है । 


42 निर्वाण और निरोध की एकता--निकायों के अध्ययन से प्रतीक होता 
है कि निर्वाण क्लेशा कै & 
परि भाव रूप है। जव क्लेश के आवरण का सर्वथा 
रहार हो जाता है तब निर्वाण की अवस्था का जन्म होता है। इसे 
इज-हूप भी वतलाया गया है; परन्तु अधिकतर बीड निकाय निर्वाश.को 


बौद्ध-दशेन * १९३. 


अभावात्मक ही मानते हैं। 'मिलिदप्रश्‍न' का स्पष्ट कथन है कि निरोध हो जाना 
ही निर्वाण है । संसार के सभी अज्ञानी जीव इन्द्रियों और विषयों के भोग में 
लगे रहने के कारण नाना प्रकार के दुःख उठाते है। परन्तु ज्ञानी आर्य- 
श्रावक इन्द्रियों और विषयों के उपभोग में न कभी लगा रहता है और न 
उसमे आनन्द ही लेता है। फलतः उसकी तृष्णा का निरोध हो जाता है। 
तृष्णा के निरोध के साथ उपादान का--भव का--निरोध उत्पन्न होता 
है । पुनजेन्म के बन्द होते ही सभी दु.ख रुक जाते हैं। इस प्रकार तृष्णादिक 
क्लेशों का निरोध हो जाना ही निर्वाण है। नागसेन की सम्मति में निर्वाण 
के बाद व्यक्तित्व का सरवंथा लोप हो जाता है। जिस प्रकार जलती हुई 
आग की लपट बुझ जाने पर दिखाई नही जा सकती, उसी प्रकार निर्वाणः 
प्राप्त हो जाने के वाद वह व्यक्ति दिखाया नही जा सकता, क्योंकि उसके 
व्यक्तित्व को बनाये रखने के लिए कुछ भी शेष नहीं रह जाता । अतः 
निर्वाण के अनन्तर व्यक्तित्व की सत्ता किसी प्रकार सिद्ध नहीं रहती । 

अच्छे राह पर चलकर संसार के सभी संस्कारों को अनित्य दुःख तथा 
अनात्म रूप से देखता हुआ कोई भी व्यक्ति प्रजा से निर्वाण का साक्षात्कार 
कर सकता है । उसके लिए किसी दिशा का निर्देश नहीं किया जा सकता । 
महाकवि अश्वघोष का कहना है कि बुझा हुआ दीपक न तो पृथ्वी पर 
जलता है, न अन्तरिक्ष में, न किसी दिशा में, न किसी विदिशा में, प्रत्युत 
स्नेह (तेल) के क्षम होने से वह केवल शान्ति प्राप्त कर लेता है। इसां 
प्रकार ज्ञानी पुरुष कही नहों जाता है--न पृथ्वी पर, न अन्तरिक्ष में, न 
किसी दिशा सें, न किसी विदिशा मे-_केवल क्लेश के क्षय हो जाने पर 
चह शान्ति प्राप्त कर लेता है । 

हीनयान मत में निवोण की कल्पना--निर्वाण की यही सामान्य 
कल्पना है । ज्ञान के उदय होने से जब अविद्या के पाश स्वतः छिन्त-भिन्त 
हो जाते हैं तब अहत्‌ की अवस्था का नाम निर्वाण है। यही चरम लक्ष्य है, 
जिसके लिए भगवान्‌ तथागत ने अपने धर्म की शिक्षा दी है। निर्वाण इसी 
लोक में प्राप्त होता है। वेदान्त में जीवन्मुक्त पुरुष की जो कल्पना है, वही 
कल्पना निर्वाण-प्रातत अहत्‌ की है! परन्तु निर्वाण के स्वरूप के विवेचन में 
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हीनयान तथा महायान सम्प्रदाय के अनुयायियों में पर्याप्त मतभेद है । सामान्य 
रीति से कहा जा सकता है कि हीनयान निर्वाण को दुःख का अभाव मात्र 
मानता है और महायान उसे आनन्द रूप बताता है। परन्तु हीनयान के 
सम्प्रदायों के भीतर भी इसके विषय में भिन्न-भिन्न मत है । 

नेयायिको की मुक्ति से हीनयानी निबौण की तुलना--निर्वाण की 
यह हीनयानी कल्पना ब्राह्मण दार्शनिकों में से न्याय-वेशेषिक की मुक्ति की 
कल्पना से विल्कुल मिलती-जुलती है । गोतम के शब्दों में दुःख से अत्यन्त 
विमोक्ष को अपवर्ग (मुक्ति) कहते है :--तदत्यन्तविमोक्षोऽपबरेः ।--भ्याय- 
सूत्र १।१।२२, अत्यन्त का अर्थ है चरम भवसान, अर्थात्‌ जिससे उपात्त वर्तमान 
जन्म का परिहार हो जाय तथा भविष्य में अन्य जन्म की उत्पत्ति न हो। 
गृहीत जन्म का नाश तो होना ही चाहिए, साथ ही भविष्य जन्म की अनुत्पत्ति 
भी आवश्यक है। इन दोनों के सिद्ध होने पर आत्मा दुःख से आत्यन्डिक 
निवृत्ति पा लेती है। जवतक वासना आदि आत्मगुणों का उच्छेद नहीं होता, 
तबतक दुःख की आत्यन्तिकी निवृत्ति नही हो सकती । इसलिए आत्मा 
के नौ विशेष गुणों-बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, दवष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म तथा 
संस्कार--का मूलोच्छेद हो जाता है। मुक्त दशा में भात्मा अपने बिशुद्ध 
स्वरूप में प्रतिडित हो जाती है ओर अखिल गुणों से विरहित रहती है। 
वह छह प्रकार की ऊमियों से भी रहित हो जाती है। ऊमि का बर्थ है 
क्लेश । भूख-प्यास प्राण को; लोभ-मोह चित्त को; शीत-भातप शरीर को 
क्लेशदायक होने से ये छहों कमि कहे जाते है। मुक्त भात्मा इन छहों 
ऊर्मियों के प्रभाव को पार कर लेती है भोर सुख-दुःख आदि सांसारिक 
चन्धनो से विमुक्त हो जाती है। उस अवस्था में दुःख के समान सुख 
का भी भभाव आत्मा में रहता है। जयन्त भट्ट ने वहुत विस्तारपूर्वक 
भाववादी वेदान्तियों के मत का खण्डन कर मुक्ति के अभाव पक्ष को 
पुष्ट किया है। मुक्ति में सुख न मानने का प्रधान कारण यह है कि सुख 
के साथ राग का सम्बन्ध सदा लगा रहता है और यह, राग है बन्धन 
का कारण । ऐसी अवस्था मे मोक्ष को सुखात्मक मानने में बन्धन की 


विवृत्ति.कथमपि नहीं हो सकती । इसलिए नेयायिक लोग मुक्ति को दुःख 
का अभाव छप ही मानते हैं । 


“बौद्ध-रशंन १९५ 


इसी अभावात्मक मोक्ष की कल्पना के कारण चेदान्ती श्रीहर्ष ने नेया- 
'यिकों की बहुत दिल्लेगी उड़ाई है। उनका कहना है कि जिस सूत्रकार ने 
सचेतन प्राणियों के लिए ज्ञान, सुख आदि से विरहित शिलाख्प प्राप्ति को 
जीवन का चरम लक्ष्य बताकर उपदेश किया है, उनका 'गोतम' नाम शब्दतः 
ही यथार्थ नहीं है, अपितु अर्थतः भी यथाथ है; वे केवल गो न होकर गोतम 
( अतिशयेन गौः इति गोतमः = पक्का बेल ) हुं । 


मुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतमं तमवेच्येव यथा बिस्थ तथेब सः ॥ 
~ नेपधचरित, १७॥७५ 

इस विवेचन से स्पष्ट है कि नैयायिक मुक्ति और हीनयानी निर्वाण 
की कल्पना एक ही है । 

महायान सम्प्रदायवाले इस मुक्ति को वास्तविक रूप में निर्वाण मानने 
को तैयार नही है । उनकी सम्मति में इस निर्वाण से केवल क्लेशावरण क्ता 
ही क्षय होता है, ज्ञेयाचरण की सत्ता वनी ही रहती । हीनयान सम्प्रदाय 
की दृष्टि में राग-द्वेष की सत्ता पंच स्कन्ध के रूप से या उससे भिन्न प्रकार 
से भात्मा की सत्ता मानने के ऊपर अवलम्बित है ! आत्मा की सत्ता रहने 
पर ही मनुष्य के हृदय में यज्ञ-यागादिक में हिसा करने की प्रवृत्ति होती 
है । परलोक में आत्मा को सुख पहुँचाने के लिए ही मनुप्य ' नाना धकार के 
अकुशल कर्मो का सम्पादन करता है । इसलिए समस्त क्लेश भौर दोप इसी 
आत्मदृष्टि ( सत्काम दृष्टि ) के विषम परिणाम हैं । अतः आत्मा का निपेध 
करना क्लेश-नाश का परम उपाय है। इसी को कहते हैं पुदुगल-सैरात्म्य । 
हीनयान इसी नेरात्म्य को मानता है । परन्तु इस नैरात्म्य के ज्ञान से .केवल 
क्लेशावरण का ही क्षय होता है। इसके अतिरिक्त एक दूसरे आवरण की 
भी सत्ता है, जिसे ज्ञेयावरण कहते हैं । 'विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' में इत दोनों 
आवरणों का भेद बड़ी कुशलता से दिखाया गया है। नेरात्म्य दो प्रकार का 
है ( क ) पुद्गल नैरात्म्य और (ख ) धर्म नैरात्म्य । रगादिक क्लेश 
आत्मदृष्टि से उत्पन्न होते हैं, अतः पुद्गल नेरात्म्य के ज्ञान से प्राणी सर्व 
क्लेशो को छोड़ देता है । 


इष्ठभाग्दन” 


१६६ भारतीय दशेव-सार 


जगत के पदार्थों के अभाव या उनकी शुन्यता के ज्ञान से सच्चे ज्ञान के 
ऊपर पड़ा आवरण स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाता है! मोक्ष और सर्वज्ञता की 
प्राप्ति के लिए इन दोनों आवरणों ( क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण ) का हृटना 
नितान्त आवश्यक है । क्लेश- मोक्ष की प्राप्ति के लिए आवरण का काम 
करते हैं, मुक्ति को रोकते है। अतः इस आवरण को दूर हटाने से मुक्ति 
प्राप्त होती है । शेयावरण सब ज्ञेय पदार्थो के ऊपर ज्ञान की प्रवृत्ति रोकता 
है। अतः इस भावरण के दूर हो जाने पर सब वस्तुओं में अप्रतिहत ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है, जिससे सर्वज्ञता की प्राप्ति होती हैं । 


दोनों मर्तों में निवोण का सामान्य रूप 


हीनयान तथा महायान संप्रदायों के ग्रन्थों के अनुशीलन से निर्वाण- 
विपयक सामान्य -कल्पता का रूप इस प्रकार का स्थिर होता है-7१. यह 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता ( निष्प्रपंच ) । यह असंस्कृत धर्म 
है, अतः न तो इसकी उत्पत्ति है, न इसका विनाश है और न परिवर्तन 
है। २. इसकी अनुभूति अपने ही अन्दर स्वतः की जा सकती है। इसीको 
योगाचारी लोग प्रत्यात्मवेद्य कहते है और हीनयानी लोग 'पच्चत्तं वेदितब्वं' 
शब्द द्वारा व्यक्त करते हैं। ३. यह भूत, वर्तमान और भविष्य तीनों 
कालों के वुद्धों के लिए एक है और सम है। ४. मागे द्वारा निर्वाण की 
प्राप्ति होती है । १. निर्वाण में व्यक्तित्व का सर्वथा निरोध हो जाता है। 
६. दोनों मतवाले बुद्ध के ज्ञान तथा शक्ति को लोकोत्तर, महत्‌ के ज्ञान 
से बहुत ही उन्नत मानते हैं! महायानी लोग भहंत्‌ के निर्वाण को निम्न 


कोटि का तथा भसिद्धावस्था का सूचक मानते है। इसे हीनयानी लोग 
भी स्वीकारते हैं । 


निवोण का परिनिछित रूप 


संक्षेप में कहा जा सकता है कि हीनयान मत मे जब भिक्षु अहत्‌ की 
दशा प्राप्त कर लेता है तव उसे निर्वाण की प्राप्ति होती है। साधारणतया 
भ्राणी पुर्वेकर्मो के कारण उत्पन्न होनेवाले धर्मो का संघातमात्र है। वह 
अनन्त काल से इस भ्रान्ति में पड़ा है कि उसके भीतर आत्मा - नामक कोई 


बौद्ध-दर्शन १६७ 


चेतन पदार्थं है । अष्टांगिक मार्गे के सेवन से प्रत्येक व्यक्ति को वस्तुओं की 
अनित्यता का अनुभव हो जाता है । जिन स्कन्धों से उसका शरीर बना हुआ. 
है, वे स्कंध विशिष्ट रूप से उसी के नहीं हैं । जगत्‌ के प्रत्येक प्राणी उन्हीं 
स्कंधों से बने है। इस विषय का जब उसे अच्छी तरह ज्ञान हो जाता 
है तव वह निर्वाण प्राप्त कर लेता है । निर्वाण वह मानसिक दशा है, जिसमें 
भिक्षु जगत्‌ के अनन्त प्राणियों के साथ अपना विभेद नहीं कर सकता । 
उसके व्यक्तित्व का लोप हो जाता है तथा सब प्राणियों के एकत्व की भावना 
उसके हृदय में जागृत हो जाती है। साधारण रीति से हीनयानी निर्वाण 
की यही कल्पना है। परन्तु महायानी कल्पना इससे नितान्त भिन्त है। 
अहायानी लोग धर्मों की सत्ता मानते ही नहीं । वे लोग केवल: घर्मकाय या 
धर्मधालु को ही सत्य मानते है । बुद्ध को छोड़कर जितने प्राणी हैं, वे सब 
कल्पना-जाल में पड़े हैं। पुत्र और धन को रखनेवाला व्यक्ति उसी प्रकार 
भ्रान्ति में पड़ा हुआ है, जिस प्रकार सुख और शान्ति के सूचक निर्वाण को 
पानेवाला हीनयानी अर्हत । दोनों असत्य में सत्य की भावना कर कल्पना 
के घ्रपंच में पड़े हुए हैं । महायान मत में निर्वाण ही परम सत्ता है। उसे 
छोड़कर जगत्‌ के समस्त पदार्थ कल्पना-प्रसूत है । जिस क्षण प्राणी इस बात 
का अनुभव करने लगता है कि वही सत्य है, संसार निर्वाण से पृथक्‌ नहीं 
है ( अर्थात्‌ दोनों एक ही हैं) उस क्षण वह बुद्धत्व को प्राप्त कर लेता है! 
इसके लिए केवल अपने आत्मत्व की भावना को ही दूर करने से काम नही, 
चलेगा, प्रत्युत जिस वस्तु की वह देखता है, वह पदार्थं भी आत्मशुन्य हैं, 
इसका ज्ञान भी परमावश्यक है । जव इस ज्ञान की प्राप्ति हो जाती है तव 
महायानी कल्पना के अनुसार निर्वाण की प्राप्ति हो जाती है । 
सांख्य और वेदान्त की मुक्ति से निवौण की तुलना 

उपरिनिदिष्ट निर्वाण की द्विविध कल्पना सांख्य तथा वेदान्त की मुक्ति 
के साथ तुलनीय है। इन दोनों ब्राह्मण दर्शनों की मुक्ति में महान्‌ अन्तर 
है । सांख्य इतवादी है और वेदांत मईँतवादी । सांख्य की दृष्टि में प्रकृति 
और पुरुष को एक मानने से अज्ञान उत्पन्न होता है। वेदांत की दृष्टि में 
एक तत्त्व को अनेक समझने में अज्ञान है। सांख्य की प्रक्रिया के अनुसार 


१8 भाड दगा 


१६८ भारतीय दर्शन-सार 


समाधि के द्वारा वाह्न जगत के पदार्थों पर ध्यान लगाने से सव विषय धीरे- 
धीरे छट जाते हैं तथा अस्मिता में उनका अवसाच हो जाता है । अस्मिता 
विपयी और विषय के परस्पर मिश्रण का सूचक है ।“अस्मि के दो बंश हैँ 
बस्‌ू+मि । थस्‌ = सत्त्व या प्रकृति तथा मिर उत्तम पुरुष = चेतन ! 
'अस्मि' पुरुष नहीं हो सकता, क्योंकि उसमें सत्त्व का अंश नहीं है । 'अस्मि' 
प्रकृति भी नहीं है, क्योंकि जड़ होने से वह “मि' अर्थात्‌ चेतन पुरुष नहीं 
हो सकती । इसीलिए 'अस्मि' प्रति तथा पुरुष का, विपयी तथा विषय 
का मिश्रण है। समाधिप्रज्ञा के वल पर हम इस अंश तक पहुंचते हैं। अब 
यहाँ से पुरुप को प्रकृति से पृथक्‌ हटाने का प्रयत्न होता है । विवेकव्याति 
ही सांचय का चरम लक्ष्य है! प्रकृति तथा पुरुप के पृथकत्व के नान को 
विवेकख्याति कहते हैं। 'योगसूत्र' के मतानुसार इसकी सात भूमियाँ हैं । 
पुरुष धीरे-धीरे इन भूमियों को पार करता हुआ सत्त्व से पृथक्‌ होकर अपने 
स्वल्प में स्पित हो जाता है। सत्त्व ती स्वयं अंधकारमय है। पुरुप का 
प्रतिविम्ब पड़ने के कारण ही वह दिखाई पड़ता हैं । विवेकख्याति होने पर 
जब पुरुप का प्रतिविम्व हट जाता है तव सत्त्व, जड़ अंघकारमय हो जाता 
है । यही सांख्य की मुक्ति है, जिसमें पुरुष अपने स्वल्प में अवस्थित होता 
है । परन्तु इसका अर्थ यह नही है कि प्रकृति का सर्वया विनाश हो जाता 
है इस मुक्ति की कल्पना में प्रकृति अवश्य रहती है, परन्तु पुरुप से उसका 
किसी प्रकार से सम्वन्ध नहीं रहता । 
वेदांत में मुक्ति की कल्पना इससे बढकर है। उसमें प्रकृति या माया 
का कोई भी स्थान नहीं है। माया विल्कुल असत्य पदार्थ है। ब्रह्म ही एक 
मात्र परमाथ है। चव इसका ज्ञान हो जाता है तव प्रकृति या माया की 
सत्ता कथमपि रहती ही नहीं । ब्रह्म की ही केवल सत्ता है उस समय बहा 
के सच्चिदानन्द स्वरूप का भान होता है। वेदांत की मुक्ति आनन्दमयी 
है । वह नैयायिक तया सांख्य मुक्ति के समान आनन्दविरहित नहीं है। 
इस प्रकार सांख्य मत में क्लेशावरण का ही क्षय होता है, परन्तु वेदांत में 


चेयावरण का भी लोप हो जाता है! अतः हीनयानी निर्वाण सांख्य की 
मुक्ति के समान है ओर महायानी निर्वाण वेदांत की मुक्ति का प्रतीक है । 


खण्ड २ 


आस्तिक दर्शन 


१. न्याय 
२. वेशेषिक 
३. सांख्य 
४, योग 
५, सीमांसा 
६, वेदान्त 


नामकरण 


न्याय-दर्शन का विषय है न्याय! का प्रतिपादन । न्याय का व्यापक 
जि 0 गो a _ < 
अर्थ है~विभिन्न प्रमाणों की सहायता से वस्तुतत्त्व की परीक्षा । प्रमाणरथ- 
परीक्षणं न्यायः--वात्स्यायन न्यायभाष्य १।१।१, । परार्थं अनुमान के 
पंचावयववाक्यों के लिए भी “न्याय का प्रयोग किया जाता है। इसका 
दूसरा नाम 'आन्वीक्षिकी' है। इस दर्शन का मुख्य उद्देश्य प्रमाणों का ऐसा 
निरूपण करना है, जिसकी सहायता से वस्तु के स्वरूप का निर्णय किया 
जा सकता है । 


इतिहास 


न्याय-दर्शन की उत्पत्ति कब हुई ? इस प्रश्‍न का यथार्थं उत्तर देना 
कठिन है। न्याय के मुख्यतः दो रूप हैं--प्राचीन न्याय तथा 'नव्य- 
त्याय । प्राचीन न्याय गौतम-रचित न्याय-सूत्रों पर आधारित है, 
जिसमें सोलह पदार्थो का विस्तृत निरूपण है । 'नव्य न्याय का 
मिथिला के गंगेश उपाध्याय ( १२ शती ) ने अपने युगान्तरकारी ग्रन्थ 
'तत्त्वचिन्तामणि' के द्वारा प्रवतित किया । पहली धारा में पदार्थो के 
निरूपण पर आग्रह है तो दूसरी में प्रमाणों के निरूपण पर । न्याय-दर्शन 
का इतिहास लगभग दो सहस्र वर्षो की उन्नति तथा चिन्ता का इतिहास 
है! गोतम ने न्याय सूत्रों की रचना विक्रम से पूर्व चतुर्थे शतक में की। 
चात्स्यायन ( चिन्रमी द्वितीय शती ) ने सूत्रों पर 'त्यायभाष्य' लिखकर 
सूत्रों के दुह अर्थो को वोधगम्य बनाया । उद्योतकर ( षष्ठ शती ) ने न्याय- 
भाष्य पर “न्यायवातिक' की रचना कर बोद्ध तैयायिक दिङ्नाग के मतों का 
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प्रवल खण्डन किया तथा न्याय-मत को पुष्ट किया। वाचस्पति मिश्र ( नवम 
शती ) ने उद्योतकर के इस वातिक के गूढ़ तात्पर्यं को समझाने के लिए 
'न्यायवतिक तात्पर्य-टीका' का प्रणयन किया । इनसे पहले ही जयन्त भट्ट 
(मष्टम शती) ने 'न्यायमंजरी' की रक्रनाई कर न्याय के सिद्धान्तों का प्रौढ़ 
प्रतिपादन किया । उदयनाचाये ( दशम शती ) ने वाचस्पति के ग्रन्थ का 
मर्म समझाने के लिए 'तात्पर्ये परिशुद्धिः नामक प्रख्यात व्याख्या लिखी । 
कालान्तर में इस परिशुद्धि की अनेक टीकाए और उपटीकाएँ लिखी यई । 
नव्य च्याय के जन्मदाता गंगेश उपाध्याय मिथिला के निवासी नितान्त 
प्रौढ नैयायिक थे । इनका 'तत्त्वचिन्तामणि' नामक निवन्ध-ग्रन्थ न्याय-तत्त्वों 
के प्रकाश के लिए सचमुच चिन्तामणि है । इनके हाथों गौतम पदाथशास्त्र अब 
प्रमाणशास्त्र के रूप में सर्वया परिणत हो गया । नव्य न्याय का प्रधान गढ 
मिथिला तथा नवद्ीप (बंगाल ) है, जिनके नैयायिको ने इस शास्त्र की 
सर्वागदूर्ण उन्नति की । रघुनाथ शिरोमणि ने चिन्तामणि पर दिधिति तथा 
मथुरानाथ तकेवागीश ने “रहस्य” नाम्नी टीका ( माथुरी ) लिखी । जगदीश 
भट्टाचा (१७ शती) चे दीधिति पर 'जगदीशी' और गदाधर भट्टाचाये 
(१७ शती) ने वृहत्काय गादाधरी नामक नितान्त प्रौढ तथा प्रमेय-वहुल 
टीकाएँ लिखी । ये ग्रन्थ नव्य न्याय के आधार-ग्रन्थ हूँ, जिनका अध्ययन 
आज भी पाण्डित्य की कसौटी माना जाता है। इस प्रकार आज भी न्याय- 
पण्डितो के अध्ययन-अध्यापन का प्रधान विषय है, विशेषकर बंगाल में । 


न्यायशाख्न के षोडश पदार्थ 


न्यायशास्त्र का मुख्य उद्देश्य निःश्रेयस-मुक्ति की प्राप्ति है भौर इसका 
उष्य साधन तत्त्व-ञ्ञान है। किन पदार्थो का तत्वज्ञान? इसके उत्तर में 
न्याय-दर्शेन के प्रथम सूत्र में ही गौतम मुनि ने षोडश पदार्थो के नामों का 
उल्लेख किया है। गौतम-निदिष्ट पोडश पदार्थों का नाम तथा क्रम इस 
प्रकार है र 

१. प्रमाण, २. प्रमेय, ३. संशय, ४. प्रयोजन, ५. दुष्टान्त, 
६. सिद्धान्त, ७, अवयव, 5. तर्के, ९. निर्णय, १०. वाद, ११. जल्प, 
१२. वितण्डा, १३. हेत्वाभास, १४, छल, १४. जाति, १६. नित्रहस्थान । 
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इन पदार्थो का संक्षिप्त परिचय क्रमशः उपस्थित किया जाता है--- 


१. प्रसाण--प्रमा ( यथार्थ ज्ञान ) के असाधारण कारण को श्रमाणे 
कहा जाता है। इसके द्वारा ही किसी वस्तु का ठीक-ठीक ज्ञान उत्पन्न 
होता है । न्याय में ये चार होते है-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द । 


२. प्रमेय--प्रमा के विषय को प्रमेय कहते हैं, जो संख्या में वारह हैं :-- 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, वुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्मभाव, फल, दुःख 
तथा अपवर्ग । इनका विस्तार परिचय आगे दिया जायगा । 


३. संशय--एक ही धर्मी में विरुद्ध अनेक धर्मो का परिज्ञान 'संशय' 
कहलाता है, स्थाणु ( दूठ ) अथवा पुरुष । एकही पदार्थ में कुछ तो स्थाणु 
के धर्म और कुछ पुरुष के धर्म प्रतीत हो रहे है। अतः यह संशय उत्पन्न 
होता है कि यह वस्तु स्थाणु है अथवा पुरुष । 

४. प्रयोजन--इससे प्रयुक्त होकर पुरुष किसी कार्य मे प्रवृत्त होता 
है। प्रयोजन मुख्यरूपेण सुख की प्राप्ति और दुःख का नाश है, क्योंकि 
इन्हीं के लिए सबकी प्रवृत्ति होती है। किसी भी कार्य में प्राणी इसीलिए 
प्रवृत्त होता है कि उसके द्वारा उसे सुख की प्राप्ति होगी और दुःख का नाश 
होगा । 

४. हृष्टान्त--जिसके विषय मे वादी और प्रतिवादी में किसी प्रकार 
का मतभेद न हो, वह दृष्टान्त कहलाता: है साधारण लौकिक पुरुष और 
विशेषज्ञ परीक्षक उसे एक खूप से मानते हैं। यह दो प्रकार का होता है-- 
साधम्यं दप्टान्त जैसे धूमवत्ता का दृष्टान्त महानस ( रसोईघर ) तथा 
वेध्यं दृष्टान्त जसे धूमवत्ता का तालाब । 

६. सिद्धान्त--प्रामाणिक रूप से स्वीकार किया गया अर्थ 'सिद्धान्त' 
कहलाता है । यह चार प्रकार का होता है-सर्वेतन्त्र, प्रतितन्त्र, अधिकरण 
तथा अभ्युपगम । 

७. अवयच--अनुमाच करते समय जिस वाक्य का प्रयोग किया जाता 
है, उसके अंगों को अवयव कहते हैं । ये संख्या में पाँच होते है--प्रतिज्ञा, 
हेतु, उदाहरण, उपनय तथा निगमन । इनको व्याख्या अनुमान के प्रकरण 
में आगे की जायगी । 
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८. तके--यह प्रमाण नही है, किन्तु प्रमाणों का भनुग्राहक है। दो 
व्याप्तियुक्त धमा में से व्याप्य के स्वीकार करने से अनिष्ट व्यापक की 
प्ररक्ति होना 'तकं कहलाता है । जैसे 'यदि यहाँ घट होता, तो वह भूतल 
के समान दिखाई पड़ता' । 

६. निर्णय--निश्रयात्मक ज्ञान को 'निर्णय' कहते हैं। यह प्रमाणों का 
फल होता है। 

१०. बाद--शास्त्रार्थ के समय किसी विवेचनीय विषय पर प्रश्न 
करनेवाले को 'वादी' और उसके उत्तर देनेवाले को 'प्रतिवादी' कहते हैं । 
ये दोनों जब तत्त्व के जानने के लिए शास्त्रार्थ ( कथा ), करते हैं तब इसे 
(बाद कहते हैं। इस कथा का उद्देश्य होता है तत्त्व का परिज्ञान, वस्तु के 
स्वरूप की अवगति । 

११. जल्प--जव वादी-प्रतिवादी विजय की अभिलाषा से शास्त्रार्थ 
में जुरते हैं और अपने-अपने पक्ष के समर्थन में अर्थात्‌ अपने ही पक्ष को 
सिद्ध करने के लिए कथा करते हैं, तो यह जल्प कहलाती है ! 

१२. वितण्डा-जव विजिगीपु का उद्देश्य परपक्ष में केवल दूषण देने 
का होता है और बह अपने किसी पक्ष की स्थापना नहीं करता, तब यह 
कथा 'वितण्डा' कहलाती है। 'कथा' का यहाँ मर्थ है किसी तत्त्व के निर्णय 
करने के लिए अनेक वक्ताओं के द्वारा पूर्वपक्ष तथा उत्तरपक्ष के रूप में चर्चा 
या वार्तालाप । यदि वह तत्त्व-निर्णय के ही उद्देश्य से की जाती है, तव यह 
कथा होती है 'वाद'; परपक्ष का खण्डन कर स्वपक्ष की स्थापना होने पर 
यह होती है 'जल्प' और स्वपक्ष की स्थापना से विरहित होकर परपक्ष के 


खण्डन होने पर यही कहलाती है 'वितण्डा'। कथा के इस त्रिविध भेद का 
यही पारस्परिक अन्तर है । 


१३. हेत्याभास--अच्छे हेतु से ही अनुमान यथार्थतः हो सकता है । 
सत्‌-हेठु के पाँच रूप हैं। सत्-हेतु के अभाव होने से जो अयथार्थ अनुमान 
होता है, उसे ही हेत्वाभास कहते है । विशेष विबरण आगे किया जायगा । 

१४, छल-अच्य अभिप्राय से प्रयुक्त शब्द की किसी दूसरे अर्थ में 
कल्पना कर दोष देना 'छल' कहलाता है । जैसे किसी ने कहा--नबकम्बलो- - 
ऽयं देवदत्तः ( देवदत्त के पास वया कम्वल है ) । यहाँ प्रतिवादी “नवकम्वल' 
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का अथे नौ कम्बलोंवाला अर्थ कर दोष देता है कि इस दरिद्र देवदत्त के 
पास दो कम्बल भी नहीं हैं, नौ कम्बलों की तो वात ही अलग ठहरी। 
अतः यहाँ 'नवकम्वल' के विभिन्न अर्थ मे कल्पना किये जाने से यह छल 
का उदाहरण हुआ । 

१५. जाति-असद्‌ उत्तर को जाति कहते हैं। इसके न्यायसूत्र में 
चौबीस प्रकार बतलाये गए हैं। 'उत्कपं समा' जाति का उदाहरण 
देखिये । वादी ने कहा, “शब्द अनित्य है, कृतक ( उत्पाद्य ) होने के कारण, 
घट के समान ।” इसपर प्रतिवादी का कथन है, “यदि कृतकत्व हेतु शब्द 
घट के समान अनित्य है, तो इसी हेतु के कारण घट के समान शब्द 
को सावयव भी होना चाहिए?” इस उदाहरण में शब्द में अविद्यमान 
_ सायवयत्व रूप एक नया धर्मे बढ़ाया जा रहा है! अतः इस जाति का नाम 
है--उत्कर्ष समा ! 

१६. निग्रहस्थान--वह पदार्थ, जिसके द्वारा शत्रु को शास्त्रार्थं में 
पराजय सिद्ध होता है, निग्रह स्थान कहलाता है । “निग्रह' का शाब्दिक अर्थ 
है पकड़ना, पराजय । अतः पराजय के हेतु को “निग्नह स्थान कहते है । 
न्यायसूत्र में वाईस निग्रह-स्थानों के नाम और लक्षण निर्दिष्ट हैं। एक-दो का 
निदेश पर्याप्त होगा । सिद्धान्त से च्युत होना 'अपसिद्धान्त', विवक्षित से कुछ: 
अधिक कहना 'अधिक', विवक्षित अथे से न्युन होने पर न्युन, प्रकृत विषय 
से असम्बद्ध अर्थ के कथन पर “अर्थान्तर', प्रश्‍न का उत्तर न सूझ पड़ने पर 
“अप्रतिमा” नामक निग्रह-स्थान होता है, जिनके द्वारा वादी पराजित किया 
जाता है । 
न्याय की तत्त्वमीमांसा 

न्याय-शास्त्र के द्वारा निमित तत्त्वमीमांसा का विषय प्रमेय नामक 
पदार्थ के निरूपण के भवसर पर प्रतिपादित किया गया है। प्रमेयों की 
संख्या गौतम के अनुसार बारह है :-१. आत्मा, २. शरीर, ३. इन्द्रिय, 
४. अर्थ, ५. बुद्धि, ६. मन, ७. प्रवृत्ति, ८. दोष, ९. प्रेत्यभाव, १०. फल, 
११. दुःख; १२. अपवर्गे । इत प्रमेयों का वर्णन तत्त्वमीमांसा के तथा कतेव्य- 
मीमांसा के प्रसंग में किया जायगा । 

१. आत्मा-भात्मा देह, इंद्रिय तथा मन से भिन्न रहनेवाला एक पृथक्‌ 
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पदार्थ है, जिसका अस्तित्व प्रमाणों के द्वारा सिद्ध है। अपने आत्मा की 
सत्ता का ज्ञान मानस प्रत्यक्ष के द्वारा होता है, परन्तु आत्मा के विषय 
में सन्देह उपस्थित होने पर हम उसका ज्ञान बुद्धि, सुख-दुःख, द्वेष-प्रयत्लादि 
गुणों को हेतुभूत मानकर 'परिशेप अनुमान' के द्वारा करते है। बुद्धि आदि 
अनित्य होते हुए केवल एक इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्य होने से 'गुण' हैं। गुण गुणी 
के आश्रित रहता है। इसलिए बुद्धि आदिक गुण जिस गुणी के आश्निद्र 
रहते हैं, वह आत्मा सिद्ध होता है। आत्मा विभु है, अर्थात्‌ परम महत्‌ 
परिमाण से युक्त है। विभु होने के कारण वह आकाश के समान सत्य भीं 
है। सुखादिकों की विचित्रता के कारण आत्मा प्रति-शरीर में भिन्त है! 
सुख-दुःख आदि की विचित्रता सवंत्र लक्षित होती है । कोई सामान्यरूप से 
सुखी है, तो कोई सुख के अगाध भण्डार में अपना जीवन विता रहा है। 
राग-द्वेप की भी ऐसी ही विचित्रता है। इसी विचित्रता के कारण बाध्य 
होकर हमें मानता पड़ता है कि आत्मा प्रत्येक शरीर में भिन्त ही होता है। 

२. शरीर--इस आत्मा के भोग का आयतन या आश्रय शरीर कहलाता 
है। भोग का अर्थे है सुख अथवा दुःख इन दोनों में से किसी एक का 
साक्षात्कार या अनुभव । आत्मा ही सुख तथा दुःख का अनुभव करता है, 
परन्तु किसी आश्रय के द्वारा ही इस कार्य की सिद्धि हो सकती है, अतः 


जिसे अवच्छिन्न अथवा सीमित होकर भोग आत्मा में रहता है, वही है 
भोगायतन और वही शरीर कहलाता है । 


३. इन्द्रिय--शरीर से संयुक्त, अतीन्द्रिय ( अर्थात्‌ इन्द्रियों से गृहीत न 
होनेवाला ) ज्ञान का करण इन्द्रीय कहलाता है। इन्द्रियों के द्वारा ही हमे 
पदार्था का ज्ञान होता है। अतएव इन्द्रियों को ज्ञान का करण माना गया 
है। साथ-ही-साथ चे अतीन्द्रिय हैं, अर्थात्‌ इन्द्रियों का ग्रहण हमें किसी 
इन्द्रिय के द्वारा नहीं होता । वे शरीर से युक्त होते हैं। शरीर के संयोग के 
अभाव में इन्द्रियां अपना व्यापार नही कर सकतीं । इन्द्रिया संख्या में छ 


हैं--प्राण, रसना, चक्षु, त्वक, श्ोत्र ( ये तो पाँच बाहरी 
, चक्ष, इन्द्रियां हैं ) तथा 
मन ( भीतरी इन्द्रिय, अन्तःकरण या अन्त रिन्द्रिय ) 


४. अथ- इस प्रमेय के अन्तर्गत वैशेपिको द्वारा निदिष्ट द्रव्य, गुण, 
केने, सामान्य, विशेष तथा समवाय--इन छः पदार्थों का ग्रहण किया जाता 
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है । इनका विशेष विवरण वेशेषिक दर्शन के अवसर पर दिया जायगा । 

3. बुद्धि--अर्थ के ज्ञान को बुद्धि कहते है। उपलब्धि, ज्ञान, प्रत्यय 
आदि शब्दों के द्वारा इसी बुद्धि का संकेत किया जाता है। यह बुद्धि दो 
प्रकार .की होती है--अनुभव तथा स्मृति । 

६. मन-यह भीतरी इन्द्रिय है, जो सुख-दुःख आदि आंतर वस्तुओं 
के ग्रहण का साधन है । 

७. प्रबुन्ति--प्रवृत्ति का तात्पर्यं है धर्माधर्ममयी यागादि क्रिया । यज्ञ 
करने से धमं का उदय होता है भौर वेदों से निषिद्ध कर्मो के करने से अधर्म 
की उत्पत्ति होती है। संसार मे व्यवहार के साधन होने से ये प्रवृत्ति के 
नाम से अभिहित किये जाते है । 

८. दोष--दोष तीन प्रकार के होते है--(१) राग = इच्छा, किसी 


काम में अभिलाषा; (२) द्वेष = क्रोध; (३) मोह, जिसका अर्थ है मिथ्या 
ज्ञान । ' 


६. प्रेत्यभाव--प्रेत्यभाव (प्रेत्य = भरकर, भाव रू पुत्र: उत्पन्न होना) 
का अर्थ है पुनरजेन्म । आत्मा नित्य माना गया है और इसलिए मरने के वाद 
उसके पुनर्जन्म की कल्पना असम्भव है । प्रेत्यभाव से यही तात्पर्यं है कि वह 
'पूवे-देह को छोड़कर अपूर्व या नवीन देह का ग्रहण करता है । 

१०. फल--इसका अर्थ है सुख और दुःख इन दोनो में से किसी एक 
का साक्षात्कार । 

११. दुःख--दुःख का अर्थ पीड़ा, प्रतिकूल वेदनीय वस्तु । 

१२: अपवर्ग--इसका अथे है मोक्ष । इसका विवरण आगे किया 
जायगा। . , 
ईश्वर की सत्ता 

न्याय ईश्वरवादी, दशेन है। इसमें ईश्वर की सत्ता प्रमाणों के द्वारा 
सिद्ध की जाती है।, बौद्ध लोग निरीश्वरवादी थे। उन लोगों के ईश्वर” 
सिद्धि के विरुद्ध प्रमाणों तथा युक्तियों का खण्डन नैयायिकों ने बड़ी सूक्ष्म 
दृष्टि से किया है। उदयनाचार्यं ( ११ शती ) ने न्यायकुसमांजलि नामक 
नितान्त प्रौढ़ ग्रन्थ की रचना कर प्रतिपक्षियों के तर्को का खण्डन कर ईश्वर 
की सिद्धि बड़े आग्रह के साथ की है। अपने इसी पाण्डित्य के बल परे, 
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सुनते हैं, उन्होंने जगन्नाथजी को भी दर्शन देने के लिए वाध्य किया था। 
कहा जाता है कि उदयन पुरी को यात्रा के अवसर पर जगन्नाथजी के दशनो 
के लिए जव मन्दिर के सिंहद्वार पर पहुँचे, तव असमय होने के कारण मदिर 
का पट बन्द था । उन्होंने ललकारकर कहा-- 


ऐश्वर्यमदमतत्तोऽसि मामवज्ञाय वतसे | 
उपस्थितेषु बौद्धेसु मदधीना तब स्थितिः ॥ 


“इस समय आप ऐश्वये के घमण्ड में इस उदयन की अवज्ञा कर रहे हैं; 
पर याद रखिये जब बौद्ध उपस्थित होकर ईश्वरबाद की धज्जियां उड़ाने 
लगेगे, तब तुम्हारी स्थिति मेरे अधीन होगी । सचमुच उदयन ने इस प्रौड 
ग्रन्थ में अपनी प्रतिभा के आलोक से ईश्वर की सत्ता को सानिमान सिद्ध 
किया है और निरीश्वरवादियों का मुख मुद्रण कर दिया है। इसीलिए 
पूर्वोक्त गर्वोक्ति में ऐतिहासिक सत्यता है। वह पाण्डित्य के अभिमान के 
द्वारा प्रेरित केवल सूखी उक्ति नही हैं। अब देखना है कि न्याय ईश्वर की 
सिद्धि किन प्रमाणों के आधार पर करता है। 


ईश्वर रूप आदि गुणों से रहित होने के कारण अतीन्द्रिय माना जाता 
है और यह्‌ सवेमान्य सिद्धांत है कि अतीन्द्रिय वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता । 
इसलिए ईश्वर की सत्ता प्रत्यक्ष के द्वारा न मानकर अनुमान के द्वारा सिद्ध 
की जाती है । लोक में कार्य को देखकर कर्ता का अनुमान करना स्वत 
सिद्ध है। घड़े को देखकर उसके वनानेवाले किसी व्यक्ति का अनुमाच 
करना न्याय-संगत है। कर्ता के अभाव में कार्य क्योंकर उत्पन्त हो सकता 
है ? इसी प्रकार यह संसार ओर इसम रहनेवाले जन्तु, पशु, पक्षी, मनुष्य, 
दक्ष, लता आदि समस्त वस्तुएँ उत्पन्न होने से कार्य रूप हैं । अतएव इन 
कार्यों का उत्पादक, जगत्‌ का सर्जन करनेवाला कोई न कोई अवश्य होगा 
भौर बही ईश्वर है। इसपर प्रतिपक्षी का कथन है कि पृथ्वी, समुद्र आदि 
की उत्पत्ति किसीने तो कभी नहीं देखी हैं. फलतः उत्पन्न न होने से ये 
कार्य नही माने जा सकते । अत ईश्वर की सिद्धि नहीं हो सकती। न्याय 
का उत्तर इसके समाधान में यह है कि सागर, पृथ्वी आदि की उत्पत्ति अवश्य 
किसीने नहीं देखी है, तथापि थे उत्पन्न भौर कार्ये ही हैं सावयव होने | से। 
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जगत्‌ का यह व्यापक नियम है कि जो-जो वस्तु सावयव- अवयव से 
सम्पन्न होती है, वह अवश्वमेव कार्य होता है घट-पट के सामान। इस 
प्रकार सावयव होने से पृथ्वी-समुद्र आदि की उत्पत्ति नितान्त सिद्ध है 
“ और इनके उत्पादक और स्रष्टा होने से ईश्वर की भी सिद्धि नितान्त युक्ति- 
युक्त है। 

अदुष्ट की कल्पना के द्वारा भी ईश्वर की सत्तान्याय को मान्य है! 
जगत्‌ के प्राणियों की वतेमान दशा देखने पर इनमें कितना अन्तर दृष्टि- 
गोचर होता है। कोई तो राजसी ठाट-बाट से जीवन बिताता हुआ आनन्द' 
सागर में गोता लगाता है तो दूसरा रोटी के लिए भी तरसता हुआ एक 
दरवाजे से दुसरे दरवाजे पर भीख मांगकर भी अपना पेट भरने में समर्थ 
नहीं होता । इस वैषम्थ का कारण है जीवों का विचित्र कर्म । जीवों कीः 
वतमान दशा उनके प्राचीन कर्मो के फलरूप में ही उदित होती है। अच्छे 
कर्मो के फल अच्छे होते है और बुरे कर्मो के फल बुरे । आज किये गए कर्मः 
का फल कालान्तर में उत्पन्न कैसे होता है? इसके उत्तर मे न्याय का कहना 
, हैकिअदुष्ट के द्वारा । पुण्य तथा पाप के समुदाय को ही हम 'अदुष्ट' के 
नाम से पुकारते हैं । परन्तु अदुष्ट स्वयं जड़ ठहरा और इसीलिए उसमें फल 
देने की सामर्थ्यं कहाँ ? इसीलिए उसके प्रेरक की कल्पना न्यायदशन करता 
है और चह प्रेरक और कोई न होकर सर्वज्ञ और सवेशक्तिमान्‌ ईश्वर ही है ॥ 


श्रुति के कथनानुसार ईश्वर है और इसलिए ईश्वर की सत्ता सर्वथा 
मान्य है । श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ कहता है--एक देव सब प्राणियों में छिपा 
हुआ है। वह सर्वव्यापी और सबकी अन्तरात्मा है । वह कमं का अध्यक्ष है, 
केवल है और निर्गुण है-- 
एको देवः सर्वेभूत्तेषु गूढः 
सर्वव्यापी सर्वेभूतान्तरात्मा 
साक्षी चेता केवलो निर्गुणञ्च ॥ --श्वेताश्वतर ६।१.१ 
उपनिषदों का सार प्रस्तुत करनेवाली भगवद्गीता में भी श्रीकृष्ण के 
इसी प्रकार के वचन हैं--मै ही विश्व की गति हूँ, भर्ता, प्रभु ( स्वामी)» 
साक्षी ( कार्याकायं को देखनेवाला ), निवास ( आश्रय-स्थान ), शरणः 
१४ भा० द्‌० 
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{ रक्षक ), सुहृत्‌, माता-पिता हँ 
गतिर्भती प्रभुः साक्षी निवासः शरणं सुहृत्‌ 
प्रभवः प्रलयः स्थानं निदान बीजमव्ययम्‌ ॥। 
“गीता १८ 
श्रुति के ऐसे स्पष्ट उल्लेखों से हमें वाध्य होकर मानना पड़ता है कि 
ईश्वर है और वह इस विश्व का स्रष्टा, रक्षक तथा प्रलय-काल में अपने में 
इसे आश्रय देनेवाला है । उदयनाचार्य ने और अधिक प्रमाणों का उपन्यास 
कर ईश्वर की सिद्धि स्वीकृत की है ।' 
यहाँ एक विचारणीय प्रश्‍न उपस्थित होता है कि जगत्‌ की रचना करने 
में ईश्वर की जो प्रवृत्ति है, वह स्वार्थसूलक है अथवा परार्थमूलक ? ईश्वर 
अपने किसी स्वार्थं की सिद्धि के लिए विश्व का निर्माण करता है अथवा 
किसी परोपकार के लिए? स्वार्थ मानने में दो विकल्प होते है- इष्टः 
प्राप्ति तथा अनिष्ट-परिहार । इष्टःप्राप्ति के लिए ईश्वर विश्व की सृष्टि 
करता है, यह मानना ठीक नहीं; क्योंकि वह स्वयं पुणेकाम ठहरा । उसकी 
कोई भी कामना नही है, जिसके लिए वह इस काये मे प्रवृत्त हो। न उसे 
अनिष्ट-परिहार (न चाही गई वस्तु को छोड़ देना) करवा है, क्योंकि सकल 
इष्ट कामनाओं के प्राप्त होने के हेतु उसके किसी भनिष्ट की कल्पना नहीं 
की जा सकती । यदि पराथ ईश्वर की प्रवृत्ति मानी जाय तो भी यह बात 
नहीं जंचती । करुणा से ही परार्थ प्रवृत्ति होती है करुणा क्या है? अपने 
स्वार्थ की विना अपेक्षा रखे दूसरों के दुःखों को नाश करने की इच्छा । यदि 
ऐसी वात होती तो जगत्‌ मे कोई भी दुःखी दष्टिगोचर नहीं होता; सभी 
सुखी पाये जाते । परन्तु तथ्य इससे उलटा है। फलतः जगत के निर्माण में 
ईश्वर की प्रवृत्ति ही नहीं होनी चाहिए । तव रचना हुई क्योंकर और केसे ? 
इस शका का समाधान न्याय इस प्रकार करता है-जगत्‌ की रचना 
में करुणा को कारण मानने में कोई विप्रतिपत्ति नहीं प्रतीत होती । तब 
_भगतू में सब सुखी क्यों नही हैँ? इसका कारण है प्राणियों का मुकत 


१. देखिये चळदेव उपाध्याय-कृत “भारतीय दर्शन? नवम संस्करण, 
फाशी, १९७७ )--प्ृष्ठ ६८८-६९० 
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( शोभन कार्य ) तथा दुष्कृत ( बुरे काम ) । सुक्कत करनेवाला प्राणी सुखी 
होता है और दुष्कृत, करनेवाला प्राणी दुःखी होता है । इस कर्म-वैचित्र्य के 
कारण जीव की दशा में विचित्रता है, अर्थात्‌ प्राणियों के कर्म की अपेक्षा 
रखता हुआ ईश्वर विश्व का निर्माण करता है। तब तो कर्म की अपेक्षा 
रखने से ईश्वर की स्वतन्त्रता नष्ट हो जायगी भौर वह परतन्त्र माना 
जायगा । परन्तु ऐसी कल्पना उचित नही है, क्योंकि कर्म भी जगत्‌ के 
अन्तर्गत ईश्वर-कारित होने से ईश्वरांग ही है। फलतः अंग होने से कर्म 
ईश्वर का व्यवधायक नहीं है । अतः कमपिक्षी ईश्वर भी परतन्त्र न होकर 
स्वतन्त्र ही होता है । उसके स्वातन्त्र्य में किसी प्रकार की चुटि नहीं रहती । 
न्याय के प्रमाण 

न्यायदर्शन के अनुसार चार प्रमाण होते हैं--१. प्रत्यक्ष, २. अनुमान, 
३. उपमान और ४. शब्द । इन प्रमाणों की सहायता से जो यथार्थ ज्ञान 


( प्रमा ) उत्पन्न होता है, उसके भी क्रमशः नाम हैं--१. प्रत्यक्ष प्रमा, 
२. अनुमिति, ३. उपमिति तथा ४. शाब्दी प्रमा । 


'प्रमा' तथा प्रमाण परस्पर सम्बद्ध शब्द हैं । प्रमा का अर्थ है यथार्थ- 
ज्ञान और इसके साधन को, अर्थात्‌ इसके उत्पादन में कारण होनेवाले वस्तु 
को 'प्रमाण' कहते हैं । प्रमाण' का व्युत्पत्ति-लभ्य अर्थ भी यही है--प्रमीयते 
अनेन इति प्रमाणम्‌ । प्रमा चार प्रकार की होती है और इसी से उसके साधन 
रूप प्रमाण भी चार प्रकार के होते हैं। मेज पर रखी हुई पुस्तक को मैं 
अपनी आँखों से देख रहा हूँ और तब मुझे पुस्तक के अस्तित्व का ज्ञान 
होता है । इसी का नाम है-- प्रत्यक्ष प्रमा' । पर्वत के ऊपर सन्तत निकलने 
वाली धूम-रेखा को जब दर्शक देखता है, तब उसे यह ज्ञान होता है कि यह 
पर्वत वक्तिमान है--इस पर्वत में अग्नि की सत्ता है। यह ज्ञान 'अनुमिति' 
कहलाता है और इसके साधनभूत प्रमाण को 'अनुमान' कहते है। गाय के 
समान गवय' ( नील गाय ) होता है' इस वचन को सुनकर कोई व्यक्ति 
जंगल में जाता है और वहाँ गलकम्वल से युक्त पशु को देखकर गाय के 
साथ उसकी शारीरिक समता अवलोकन कर वह पुववाक्य को स्मरण कर 
“यह पशु गवय है, यह ज्ञान प्राप्त करता है! इसी प्रमा का नाम 'उपमिति' 
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है और इसके साधनभूत प्रमाण को “उपमान कहते हैं। किसी आप्त या 
विश्वसनीय . पुरुष से कोई व्यक्ति सुनता है कि स्वर्ग नामक एक लोक है, 
जहाँ भूतल पर पुण्य कार्य करनेवाले लोग मरने के बाद जाते हैं। तव वह 
स्वर्ग की सत्ता का ज्ञान प्राप्त करता है । यह ज्ञान की संज्ञा है-- शाब्दीप्रमा' 
भौर इसके प्रमाण को शब्द-प्रमाण कहते है। इस प्रकार प्रमा ( यथार्थ 
ज्ञान ) चार प्रकार की होती है और उसके साधक प्रमाण भी चार प्रकार 
के होते हैं-- 
प्रत्यक्ष 

प्रत्यक्ष का अर्थ है इन्द्रिय संयोग होने पर पदार्थ का ज्ञान। 
यह साक्षात्‌ रूप से होता है। इसमें किसी ज्ञान का व्यवधान नहीं 
होता । भूतल पर रखे हुए घड़े का ज्ञान हमें अपनी चक्षु इन्द्रिय के द्वारा 
होता है । आत्मा में घ्ट-ज्ञान होने के लिए तीन सम्बन्ध की आवश्यकता 
होती है । इस मानस-प्रक्रिया का विश्लेषण न्याय ने बडी सुन्दरता से किया 
है । (द्रव्य-इन्द्रिय-संयोग-+सर्व प्रथम संयोग वस्तु के साथ इन्द्रिय का होता 
है । घट के प्रत्यक्ष के अवसर पर चक्षु इन्द्रिय का घट के साथ संयोग होता 
है; गन्ध के प्रत्यक्ष के समय पुष्प के साथ घ्राण, इन्द्रिय का संयोग होता 
है। यह पहली आवश्यकता है। “इन्द्रिय-मतःसंयोग--इन्द्रिय का मन के 
साथ संयोग होना दूसरी सीढ़ी है और तीसरी सीढ़ी है--'आत्ममनःसंयोग' 
अर्थात्‌ आत्मा का मन के साथ संयोग । इन तीनों में से यदि कही भी त्रुटि 
रहती है तो वस्तु का प्रत्यक्ष नही होता । वस्तु, इन्द्रिय, मन, आत्मा इस 
लड़ी में कहीं भी टूट मिले ती समझ रखिये प्रत्यक्ष नही हो सकता । 
वाटिका मे सुन्दर गुलाव को अपनी आँखों से देखता हुआ भी व्यक्ति कभी 
गुलाव के अस्तित्व से परिचित नही होता । क्या कारण? वह मन ही मन 
किसी दूसरी चीज को सोचा करता है। कक्षा में बैठा हुआ छात्र अपने 
कानों से अध्यापक के व्याख्यान को सुनता हुआ भी अनसुन कर देता है । 
कयो ? क्योंकि वह उस समय अपने किसी मित्र के पत्र के विषय में सोचता 
रहता है! इन दोनों दृष्टान्तो में प्रथम संयोग होने पर भी इन्द्रिय मन का 
संयोग सम्पन्न नहीं होता । इसीलिए हम ऐसे व्यक्ति को 'अन्यमनस्क्र' कहते 
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हैं। अर्थात्‌ उसका मन उपस्थित वस्तु के साथ संयुक्त न होकर किसी दूसरे 


पदार्थ के साथ उस समय संयुक्त रहता है। इसीलिए न्यायशास्त्र का कहनां 
है कि आत्ममनःसंयोग ज्ञानमात्र के लिए सर्वदा आवश्यक होता है । 


प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है 'निविकल्पक' तथा सविकल्पक । इन 
दोनों प्रकारों को समझने के लिए आप अपने को उस वालक को स्थिति में से 
जाइये, जो एक स्थान से किसी दूरस्थ वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना चाहता है। 
बह उसे केवल देखता है, परन्तु वह बिल्कुल ही नही जानता कि वह वस्तु है 
क्या ? उसका रूप कंसा है ? बह्‌ कौन क्रिया कर रही है? उसका नाम क्या 
है भादि-आदि ? वह उस समय न तो उसकी 'जाति' से परिचित होता है, न 
'गुण' से, न “क्रिया से और न उसकी संज्ञा से। उसका ज्ञान केवल इतना 
ही होता है कि वह कुछ है-- किञ्चिद्‌ इदम्‌? वस इतना ही; इससे कुछ 
अधिक नहीं । इस प्रकार जाति, गुण, क्रिया तथा नाम की कल्पना से विहीन्‌ 
यह प्रत्यक्ष निविकल्पक' कहलाता है। इसके वाद वह वस्तु धीरे-धीरे उस 
बालक की ओर बढती चली आती है तब वह बालक जान लेता है कि 
'एथामा नामक यह काली गाय घास चर रही है। इस प्रत्यक्ष ज्ञान में 
श्यामा नाम है, काली गुण है, चरती क्रिया है और गाय जाति का बोधक है! 
इस प्रकार यह प्रत्यक्ष ज्ञान नाम जात्यादि योजना से विशिष्ट है और इसलिए 
इसका नाम 'सविकल्पक' है। नैयायिको की यह व्याख्या आधूनिक मनोवैज्ञानिकों 
के प्रत्यक्ष विश्लेषण से साम्य रखती है, जिसमें पूर्वोक्त प्रथम ज्ञान का नाम 
है सेन्‌सेशन (इंद्रियज्ञान) तथा दूसरे का परसेष्शन ( प्रत्यक्ष ज्ञान ) । 


अनुमान 

'अतुमान' का शाब्दिक अर्थ है--अनु= पीछे; मान = प्रमाण 
अर्थात्‌ पीछे होनेवाला प्रमाण । परन्तु किसके पीछे? प्रत्यक्ष के पीछे। 
अनुमान की प्रवृत्ति प्रत्यक्ष के अनन्तर ही होती है । हम प्रतिदिन 
'पाकशाला से आग जलाने पर घुआँ उठते हुए देखते हैं। सुबह-शाम, गर्मी 
या बरसात, जेव हम कभी रसोईघर की ओर भोजन पकाते समय दृष्टि 
डालते हैं, तव हम सवंदा घुआं उठते हुए पाते हैं । धुएं'को देखकर हम सहज 
में अनुमान लगा लेते हैं कि आग जलती:होगी । घूम तथा अग्नि का सम्बन्ध 
सार्वभौम है । अपने प्रतिदिन' के अनुभवं से. 'हम इसी परिणाम पर पहुंचते 
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हैं कि “जहाँ-जहाँ धुऔँ होगा, वहाँ-वहाँ अग्नि अवश्य होगी ।” यह नियम 
सदा सर्वथा सच्चा है। इस नियम को 'व्याप्ति कहते है। इस व्याप्ति का 
दर्शन करनेवाला कोई भी व्यक्ति जब किसी पर्वत से धुएं की रेखा को 
निकलते हुए देखता है, तव वह अनुमान सहज में लगा लेता है कि यह पवेत 
वल्लि से अवश्यमेव है! यही ज्ञान अनुमिति कहलाता है और इसका करण 
“अनुमाच' कहलाता है। इस अनुमान मे घूम की सत्ता से अर्निकी सत्ता 
का अनुमान लगाया जाता है। इस अनुमान-वाक्य का रूप होगा :--- 
पर्वतोऽयं ( यह पव॑त ) - पक्ष 
बह्लिमान्‌ ( बहनि से युक्त है) न्साध्य 
धूमात्‌ (घूम के कारण से) = हेतु; लिंग 
यहाँ पर्वत के ऊपर हम किसी विशिष्ट हेतु के द्वारा वह्लि-सम्पन्न होने की 
घटना का अनुमान लगाते हैं। यहाँ तीन शब्द है और इनकी विभिन्न संज्ञाएँ है। 
जिस वस्तु में किसी वस्तु की सत्ता हमें सिद्ध करना अभीष्ट हो, उसे 'पक्ष' कहते 
हैं। यहाँ 'पर्वेत' पर वह्विमत्ता सिद्ध करनी है, तो 'पर्वेत' पक्ष कहलायेगा । 
जिस वस्तु को सिद्ध करना है, उसे 'साध्य” कहते है, जैसे वक्तिमान ( क्योकि 
पर्वत के ऊपर इसे ही सिद्ध करना है) । जिसके द्वारा साध्य सिद्ध किया 
जाता है, उसे हेतु' कहते हैं जैसे धूम । हेतु की ही दूसरी सज्ञाएँ है--साधन, 
लिग तथा व्याप्य । साध्य की इतर संज्ञाए हैं-लिगी तथा व्यापक । 
हेतु को व्याप्य भी कहते हैं तथा साध्य को ब्यापक । इसके उदाहरण पर 
दृष्टिपात करं । जहाँ गीली लकड़ी जलाई जाने पर आग उत्पन्न होती है, 
और धुमाँ भी दिखलाई पड़ता है, परन्तु ईधन के गीला न होने पर धुऔँ नहीं 
दिखलाई पड़ता जेसे दहकते हुए अंगारे या जलते हुए लोहे के गोले मे आग के 
रहने पर भी घुआँ नही होता । इस प्रकार धूम के रहने का स्थान कम है 
ओर अग्नि का उससे कही अधिक । इसीलिए धूम है 'व्याप्य' और अग्नि 
है व्यापक । 
इस प्रकार अनुमान का यह लक्षण निकाला जा सकता है :-- 
लिङ्गात्‌ लिङ्गिनो ज्ञानम्‌ अनुमानम्‌ ॥ 
“लिय से अर्थात्‌ हेतु से लिंगी अर्थात्‌ साध्य का ज्ञान अनुमान! कहलाता 
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है। व्याप्य (धूम) की सत्ता देखकर ब्यापक (अग्नि) का ज्ञान अनुमान 
होगा, क्योंकि धूमवाले स्थानों में अग्नि की सत्ता अनिवार्य है। जहाँ-जहाँ 
धूम रहेगा, वहाँ-वहाँ अग्नि अवश्यमेव रहता है। यही व्यासि-ज्ञान अनुमान 
का प्रौढ़ आधार है, जिसके ऊपर अनुमान का किला खड़ा किया जाता है। 
इसके, विपरीत व्यापक - (अग्नि) से व्याप्य (हेतु-धूम) का अनुमान 
लगाना कथमपि ठीक नही है। दहूकते हुए अंगारे को देखिये। वहाँ आगः 
तो है, परन्तु धुआँ नही है। अतः निश्चित है:कि'अग्निःके द्वारा धूम काः 
ज्ञान कहीं भी अनुमान से सिद्ध नही होता । धूम की सत्ता के सहारे हीः 
अग्नि का ज्ञान ठीक है । और यही अनुमान का सिद्ध लक्षण है। 
अनुमानईसुख्यतया दो प्रकार का होता है--१. स्वार्थानुमान, २. परार्था- 
चुमान । स्वार्थानुमान अपने लिए किया जाता है--अपने समझने के लिए! 
जैसे महानस -(पाकशाला) में विशेष प्रत्यक्ष से कोई व्यक्ति धूम और अग्नि 
की व्याप्ति को प्रथमतः ग्रहण करता है। तदनन्तर वह पर्वत के समीप 
जाकर सन्देह्‌'करता है कि पवेत मे अग्नि है या नही? उसी समय वह्‌ पव॑त, 
से निरन्तर अविच्छिन्न मूल घूम-रेखा को देखता है ओर तब उसका पुराना 
संस्कार उद्बुद्ध हो जाता है और 'जहाँ धूम है वहाँ अग्नि अवश्यमेव विद्यमान 
रहता है, इस व्यासि का वह स्मरण करता है। फलतः वह जान लेता है. 
कि इस पव॑त'में,वक्ति-व्याप्य धूम विद्यमान है । इसलिए इस पर्वत पर अग्नि 
भी है; इस प्रकार वह पर्वत में अग्नि की सत्ता का ज्ञान कर लेता है। यही. 
स्वार्थ अनुमान है। यहाँ अनुमान की प्रक्रिया में मानस-क्रिया से ही कार्य 
सम्पन्न हुआ, वाक्य-घ्रयोग करने की आवश्यकता नहीं हुई। परन्तु यदि 
कोई मनुष्य पूर्वेरीति से स्वयं धूम से अग्नि का अनुमान कर दूसरो को बोध 
कराना चाहता है तो वह पाँच वाक्यों का प्रयोग करता है, जिनकी सहायता 
से यह अनुमान की प्रक्रिया सम्पन्न होती है। इस परार्थानुमान के पाँच 


अवयवों (पः्चावयव वाक्य या न्याय”) के नाम क्रमशः ये हैं-१. प्रतिज्ञा, 
२. हेतु, ३. उदाहरण, ४. उपनय तथा ५. निगमन । 


इसके उदाहरण इस प्रकार'प्रयुक्त होते हैं: 
१. यह-पव॑त अग्निमान्‌ है (प्रतिज्ञा), 
२. क्योंकि यहाँ घूम का सद्भाव है (हेतु), 
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३. जहाँ-जहाँ धूम रहता है, वहाँ-वहाँ अग्नि भी विद्यमान रहता है, 
जैसे पाकशाला (उदाहरण), 

४. यह पवत भी ऐसा ही एक स्थान है (उपनय), 

५. अतएव यह पर्वत अग्तिमान है (निगमन) । 

इनमें पहला वाक्य 'प्रतिञ्ञा' कहलाता]है, जो सिद्ध किये जानेवाली वस्तु 
का निर्देश करता है। जिस प्रकार रेखागणित के किसी भी प्रमेय में प्रथमतः 
प्रतिज्ञा (या मुख्य प्रतिज्ञा) का उल्लेख किया जाता है, उसी प्रकार यहाँ 
भी समझना चाहिए । दूसरा हेतु वाक्य है, क्योंकि यहाँ अनुमान को सिद्ध 
करनेवाले हेतु (धूम) का निर्देश'है। तीसरा वाक्य 'उदाहरण' कहलाता 
है, क्योंकि यहाँ व्याप्ति के साथ-साथ उसके उदाहरण का भी उल्लेख है 
अर्थात्‌ उन स्थलों का जहाँ व्याप्ति का दर्शन पहले किया गया है। पहले 
व्याप्ति का रूप दिया जाता है और उसके वाद उसका उदाहरण भी रखा 
जाता है । चौथा वाक्य 'उपनय' कहलाता है, जहाँ व्याप्ति-विशिष्ट पक्ष का 
वोध होता है। अनुमान की प्रकिया में इस “उपनथ वाक्य का भी महत्व 
किसी अन्य वाक्य से न्यून नही है । द्वितीय तथा तृतीय वाक्यों का समावेश 
इस चतुर्थ वाक्य में दिया गया है। द्वितीय वाक्य में घूम की सत्ता का निर्देश 
है और तृतीय वाक्य में धूम-वह्लि के साहचर्य -नियम का..उल्लेख है और इन 
दोनों का समन्वय कर दिया जाता है चतुर्थ वाक्य-में । अर्थात्‌ इस पर्वत पर 
वह धूम है, जो अग्नि के साथ व्याप्ति रखता है। इस प्रकार उपनय का 
इप है-बहिव्याप्य घृमवान्‌ अयं पेतः ( अर्थात्‌ वहि से व्याप्य धूम से 
युक्त यह पर्वत है। ) वह्नि से व्याप्य धूम-सम्पन्न होने पर तुरन्त इस 
र है कि यह पवेत बह्विमान है और यही 'निमयमन- 

अनुमान का मुख्य आधार 'व्याप्ति' ही है । हेतु तथा साध्य के साहचर्य - 
नियम को ब्याप्ति कहते हैं । प्रत्यक्ष अनुभव मे जव एक वस्तु के साथ दूसरी 
वस्तु क उपस्थिति सवंदा तथा सर्वथा बिद्यमान हो तव यह होती 'अन्वय- 
व्याप्ति (भावात्मक सम्बन्ध के कारण) । जब एक वस्तु के अभाव के 

म्वन्ध के कारण)। धूम तथा अग्नि की व्याप्ति 
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दोनों प्रकार की है। जहाँ-जहाँ धूम है. वहाँ अग्नि भी विद्यमान है जैसे 
पाकशाला अन्वय-व्याप्ति। जहाँ अग्नि का अभाव है, वहाँ धूम का भी 
अभाव है जँसे तालाब--व्यतिरेक-व्याप्ति। इस व्याप्ति की द्विविधता के 
कारण अनुमान के तीन प्रकार होते है-- 

१. केवलान्वयी अनुमान! ( केवल अन्वय-व्यासति के आधार पर )। 
यथा घर अभिधेय है, क्योंकि वह प्रमेय ( प्रमा का विषय ) है। यहाँ प्रमे- 
यता के साथ अभिधेयता की केवल अन्वय-व्यासि ही सम्भव है । 

२. केवल व्यतिरेकी अनुमान! ( केवल व्यतिरेक-व्याप्ति के आधार 
पुर) । यथा पृथ्वी ( पक्ष ) अन्य भूतों से भिन्न है ( साध्य ); क्योंकि वह 
गन्धवती है ( हेतु)! यहाँ गन्धवत्ता की अन्य भूतों मे केवल व्यतिरेक 
व्याप्ति ही सम्भव है। अन्य समस्त भतों में गन्ध का अभाव होने के कारण 
अन्वयी उदाहरण असम्भव है । 

३. 'अन्वय-व्यतिरेकी 'अनुमान' ( अन्वय और व्यतिरेक उभय-बिध 
व्याप्तियों के कारण ) । जेसे पवत (पक्ष ) वह्लिमान्‌ है ( साध्य); धूम होने 
के कारण ( हेतु ) । यहाँ धूम तथा वहि की व्याप्ति दोनो प्रकार की है। 
हेत्वाभास 

` अनुमान में हेतु के द्वारा साध्य की सिद्धि होती है। उपनयुक्ततथा 
विशुद्ध हेतु के द्वारा ही अनुमान की सिद्धि होती है। परन्तु यदि हेतु में 
किसी प्रकार की त्रुटि होती है, तो वह हेतु सच्चा हेतु न होकर हेतु का 
केवल आभास प्रतीत होता है और ऐसी दशा में वह साध्य का साधक नहीं 
होता । यह दुष्ट हेतु 'हेत्वाभास' ( हेतु + आभास ) कहलाता है । 

किसी भी हेतु को अनुमान का साधक तथा शोभन होने के लिए पाँच 
गुणों से समन्वित होना नितान्त आवश्यक है :++ 

(क ) हेतु का पक्ष में रहना ( पक्षे सत्ता ), 

( ख ) सपक्ष में अर्थात्‌ पक्ष के समान स्थलों में ( जेसे महानस आदि ) 
हेतु का रहना ( सपक्षे सत्ता ) 

( ग ) विपक्ष में अर्थात्‌ पक्ष से विपरीत स्थलों में ( जैसे वक्तिमान पर्वत 


से विपरीत स्थान-कूप, जलाशय आदि--में हेतु का अभाव ( विपक्षाप 
व्यावृत्तिः ) 
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(घ ) साध्य से विपरीत वस्तु की सिद्धि के लिए अन्य हेतु का अभाव 
होना अत्यन्त आवश्यक होता है ( असत्‌ प्रतिपक्षत्वम्‌ ), ' 

(ङ ) प्रत्यक्षादि प्रमाणों के द्वारा बाधित व होना चाहिए ( अवाधित 
विपयत्वम्‌ ) । 

इन पाँच गुणों की सत्ता होने पर सत्‌-हेतु माना जाता है और वह 
अनुमान का साधक होता है, परन्तु इनमें से किसी भी गुण का अभाव होने 
पर वह हेतु सच्चा हेतु न होकर हेतु का आभास ही होता है। देखने में ही 
हेतु जान पड़ता है, परन्तु वस्तुतः वह हेतु नही होता । इसीलिए इसे हेत्वा- 
भास कहते हैं। हेत्वाभास पाँच प्रकार का होता है :77१. सव्यभिचार; 
२. विरुद्ध, ३. सत्प्रतिपक्ष, ४. असिद्ध तथा ५. बाधित । इनका लक्षण 
उदाहरण के साथ संक्षेप में यहाँ दिया जाता है । हेत्वाभास को अंग्रेजी में 
'फैलेसी' कहते हैं। पश्चिमी तकंशास्त्र में पक्ष के भी आभास होते हैं 
( इलिसिट माइनर ) तथा साध्य के भी दोष होते है ( इलिसिट मेजर = 


साध्याभास ), परन्तु न्यायशास्त्र में अनुमान के समस्त दोष असद्‌ हेतु के 
कारण माने जाते है । 


१. सञ्यभिचार--व्यभिचार का अर्थ है साध्य से भिन्न पदार्थों में 
भी हेतु का अस्तित्व । इसका दूसरा नाम भनेकान्तिक' है । इसके मुख्यतया 
दो भेद होते है--साधारण और असाधारण । साधारण अनेकान्तिक होता 
है, उपर के तीसरे नियम के उल्लंघन होने पर । अतः यहाँ हेतु विपक्ष से 
व्यावृत्त न होकर ( जैसा होना उचित है ) विपक्ष में भी रहता है। जसे 
पर्वत ( पक्ष ) वह्तिमान है, ( साध्य ) प्रमेय होने से ( हेतु) । यहाँ हेतु विपक्ष 
दृष्टान्तो जैसे जलाशय, हद, समुद्र आदि में रहता है । अतः ऊपर अनुमान 
की सिद्धि अशुद्ध है । । 

असाधारण अनेकान्तिक तव होता है जब हेतु केवल पक्ष में ही रहता 
है। दूसरे नियम के उल्लंघन होने पर यह हेत्वाभास होता है यथा 
शब्द ( पक्ष ) होता है नित्य ( साध्य ), शब्दत्व के कारण ( हेतु ) । यहाँ 
शब्दत्व हेतु केवल पक्ष ( शब्द ) में ही रहता है, सपक्ष में अर्थात्‌ नित्य“ 


दवा नहीं रहता । जहाँ उसका रहना नितान्त आवश्यक है ( नियम 
दुसरा ) । 
७ 
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२. विरुद्ध-जहाँ हेतु साध्य के अभाववाले स्थानों पर व्याप्त रहता 
है, वहाँ 'विरुद्ध' होता है! अभिप्राय यह है कि हेतु साध्य को सिद्ध न कर 
ठीक उसके उलटी वस्तु को सिद्ध करता है। जैसा शब्द ( पक्ष ) है नित्य 
( साध्य ) कृतक या कार्य होने से ( हेतु ) | यहाँ कार्य होने से शब्द को 
नित्य सिद्ध करने का प्रयास है, परन्तु कार्यता ( हेतु ) अनित्य में रहती है, 
नित्य मे नही । फलतः यह हेतु ठीक उलटी बात को सिद्ध करने में साधन 
होने से विरुद्ध है । 

३. सत्‌ प्रतिपक्ष-जहाँ साध्य के अभाव को सिद्ध करनेवाला दूसरा 
हेतु विद्यमान रहता है, वह कहलाता है-सत्‌ प्रतिपक्ष (सत्‌ = विद्यमान; 
प्रतिपक्ष = प्रतिस्पर्धी हेतु) । इसमें चौथे नियम का उल्लंघन होता है । तात्पर्य 
यह है कि जो वस्तु सिद्ध करना हमें अभीष्ट है, उससे नितान्त भिन्न वस्तु 
को सिद्ध करनेवाला दूसरा प्रबल हेतु बैठा हुआ है, तब अभीष्ट तथ्य की 
सिद्धि कैसे हो सकती है । यथा-- 

. शब्द ( पक्ष ) है नित्य ( साध्य ) श्रावण होने से ( हेतु ) शब्दत्व 
के समान ( उदाहरण ), 

२. शब्द ( पक्ष ) है अनित्य ( साध्याभाव ) कार्य होने से (हेतु ) 

घट के समान ( उदाहरण ), 

यहाँ साध्य के अभाव ( अनित्यत्व ) को सिद्ध करनेवाला हेतु वर्तमान 
है । फलतः प्रथम अनुमान दूषित ठहरता है। 

४. असिद्ध--हेतु के असिद्ध होने पर यह प्रकार होता है। हेतु की 
असिद्धता तीन प्रकार से उत्पन्न होती है--( क ) आश्रय से, ( ख ) स्वरूप 
से तथा ( य ) व्याप्यस्व से । इसीलिए असिद्ध के तीन भेद होते हैं। आश्रया- 
सिद्धि का यह दृष्टान्त लीजिये--आकाश कमल (पक्ष ) सुगन्धित होता 
है ( साध्य ), आकाश कमल होने से ( हेतु), सरसिज कमल के समान 
( उदाहरण ) । यह अनुमान प्रकार ठीक नही है, क्योंकि आकाश कमल का 
अस्तित्व ही नही होता। इसी प्रकार स्वरूपासिद्ध तथा व्याप्यत्वासिद्ध 


नामक अन्य प्रभेदों के भी उदाहरण देखे जा सकते है। यह प्रथम नियम के 
उल्लंघन का फल है! 
४. बाधित--जहाँ साध्य का अभाव अन्य प्रमाण क्रे द्वारा निश्चित 


न 
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है, वहाँ यह हेत्वाभास होता है । जैसे किसीने अमुमान किया--अग्चि शीतल 
है ( साध्य ), द्रव्य होने के कारण ( हेतु ) । इसका ठीक उलटा प्रत्यक्ष के 
हारा सिद्ध पहले से ही है कि अग्नि उष्ण है। फलतः प्रत्यक्ष के द्वारा यह 
अनुमानवाधित है । यहाँ पाँचवें नियम का उल्लंघन है । 
उपमान 

नैयायिको का यह तीसरा प्रमाण है। पहले अनुभूत किसी वस्तु 
के साथ सादृश्य धारण करने के कारण जहाँ किसी नई वस्तु का ज्ञान 
होता है, उस 'उपमान' कहते हैं। नगर के रहनेवाले किसी व्यक्ति ने गवय' 
( अर्थात्‌ नील गाय ) को कभी नही देखा था ! किसी आरण्थकपुरुष ने उसे 
चतलाया कि यथा गौस्तथा गवयः ( गाय के समान गवय होता है) । इस 
चाक्य के सुनने के वाद चह जंगल में जाता है भौर गाय के समान ही एक 
पशु विशेष को देखता है । तव उसे 'अतिदेश' वाक्य का स्मरण हो भाता 
है। इस प्रकार अतिदेश वाक्य के अर्थ की स्मृति के सहारे उसे गो सदृश 
पिण्ड का ज्ञान होता है। इसीका नाम है उपमान प्रमाण । इसका फल है 
उपमिति । अर्थात्‌ संज्ञा-संज्ञी-सम्वन्ध की प्रतीति। अतिदेश वाक्य के अथ 
को स्मरण करने पर वह व्यक्ति जान लेता है कि इस गो सदृश पशु को ही 
“गवय' कहते हैं । यहाँ गोसदृण पिण्ड संज्ञी है और 'गवय' संज्ञा है । इन दोनों 
के सम्वन्ध की प्रतीति ही उपमान प्रमाण-का फल है । 
शब्द 

नैयायिको का अन्तिम प्रमाण है-- शब्द' । इसका लक्षण है आप्तपुरुप 
का उपदेश- आप्नोपदेशः शब्द: ( न्यायसूत्र १।१।६ ) । 'आप्तपुरुष उसे 
कहते हैं, जो वस्तु के यथार्थ रूप को जानता है और हितकारक उपदेशों 
के देने के कारण जिसके वाक्य को हम प्रमाण मानते हैं शब्द दो प्रकार का 
हा दै लौकिक तथा बैदिक । लौकिक शब्द लौकिक पुरुषों के वाक्य को 
RR दकि शब्द का तात्पर्ये है वेद अथवा श्रुति । वेद को हम लोग अती- 
er श अगोचर, तदाल के ज्ञान के लिए प्रमाण मानते है। सायणा- 

ह श्लोक वेद की घ्रामाणिकता का बर्णन करता है :-- 

अत्यक्षेणानुमानेन यस्तूपायो न बुध्यते । 
एतं विदन्ति वेदेन तस्मात्‌ वेदस्य वेदता ।। 
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+जो उपाय च प्रत्यक्ष के द्वारा, और न'मनुमान के द्वारा जाना जा 
सकता है, उसे वेद की सहायता से हम जानते है। यही वेद की वेदता 
या स्वरूप है। ईश्वर, ब्रह्म, मोक्ष, स्वगं आदि अतीन्द्रिय वस्तुओं को हम 
इसीलिए सत्य मानते है कि वेद इनका निरूपण करता है । न्याय की दृष्टि 
में वेद सर्वज्ञ ईश्वर की रचना है । इसीलिए वह 'पोरुषेय' माना जाता है। 
इस विषय में चेद को अपोरुपेय माननेचाले मीमांसकों से न्यायमत नितान्त 
भिन्न है । कार्य होने से वेद च्याय-दुष्टि से भनित्य है, परन्तु उसकी अनित्यत्ता 
जगत्‌ के पदार्थो की अनित्यता के समान नही है । 
काये-कारण-सिद्धान्त 

प्रमाण का लक्षण देते समय ऊपर “करण शब्द का प्रयोग किया गया 
है। असाधारण कारण को 'करण' कहते है । कारण कया है ? कार्य के नियत 
प्ववर्ती द्रव्य को कारण कहते है । कारण के लिए यह जरूरी है कि वह कार्य 
से पहले विद्यमान ( पूर्ववर्ती) हो; परन्तु यह पूर्ववर्ती होना नियत 
चाहिए अर्थात्‌ कायं से पहले वह सर्वदा और सर्वंथा वर्तमान होता चाहिए ।' 
कारण तीन प्रकार का होता है-समवायी कारण, असमवायी कारण 
भौर निमित्त कारण । जिस उपादान से कोई वस्तु तैयार होती है, वह 
“समवायी कारण” कहलाता है, क्योंकि उसमें समवाय सम्बन्ध से रहकर 
कार्य उत्पन्न होता है । मिट्टी से घड़ा तैयार किया जाता है। इसलिए मिट्टी 
घड़े का समवायी कारण है । तन्तु ( डोरों ) से कपड़ा वनता है और इसलिए 
तन्तु पट का समवायी ( या उपादान) कारण है। कार्य के साथ अथवा 
कारण के साथ एक वस्तु में समवोय सम्बन्ध से रहते हुए जो कारण होता 
है, बह असमवायी कहलाता है। तन्तुओं का संयोग पट का असमवायी 
कारण है । निमित्त कारण इन दोनों से भिन्न होता है, जैसे पट का निमित्ता 
कारण है तन्तुवाय ( जुलाहा ) और उसके औजार । इन तीनों में से कायं 
की उत्पत्ति के लिए जो असाधारण, विशिष्ट या नितान्त साधक होता है, 
वह 'करण' कहलाता है ( साधकतमं करणम्‌)! न्याय की दृष्टि में कार्य की 
उत्पत्ति होती है अर्थात्‌ उत्पन्न होनेवाला घड़ा एक नवीन वस्तु है, जो 
मिट्टी में प्रथमतः विद्यमान च था । कार्य-कारण-सम्बन्ध में न्याय का . यह 
विशिष्ट मत है । $ 
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न्याय की आचार-मीमांसा 

मुख्यतः प्रमाणशास्त्र होते पर भी न्याय-दर्शत मानवों के लिए 
आचार की मीमांसा भी करता है। न्याय के अनुसार माचव-जीवन का वही 
लक्ष्य है, जो इतर दर्शनों ने प्रतिपादित किया गया है। संसार में हम 
प्राणियों को दुःखों के गर्त में नाना प्रकार के क्लेशो को सहते हुए पाते 
हैं । इन दुःखों से आत्यन्तिक भुक्ति पाना ही न्याय का भी उद्देश्य है । गौतम 
के शब्दों में दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को अपवग या मुक्ति कहते हैं ।--- 


तदत्यन्तबिमोक्षोऽपवर्गः 
न्यायसूत्र १।१।२२ 


“अर्थात्‌ दुःखों के अत्यन्त नाश या मुक्ति पाने को अपवर्ग कहते हैं और 
यही च्याय का लक्ष्य है। इस सुत्र में 'अत्यन्त' शब्द पर ध्यान देना बहुत 
आवश्यक है, क्योंकि यह बड़े महत्त्व का है । “अत्यन्त” का अर्थ है ( अति + 
अन्त ) एकदम अन्तिम, सदा-सर्वदा के लिए मोक्ष । जन्म ग्रहण करने से टी 
दुख का उदय है । इसलिए जो जन्म इस समय ग्रहण किया गया है, उसका 
नाश होना तो आवश्यक है ही । साथ-ही-साथ आगे जन्म नहीं होना चाहिए । 
गृहीत जन्म का नाश तो होना ही चाहिए, परन्तु भविष्य जन्म का न होना 
भी उतना ही आवश्यक है। यह सिद्ध होने पर ही दु.खों की आत्यन्तिक 
निवृत्ति हो सकती है, अन्यथा नही । 


मोक्ष का उपाय तत्वज्ञान है। तर्त्वज्ञान होने पर मिथ्या ज्ञान स्वतः 
"निवृत्त हो जाता है, जैसे रज्जु में ज्ञान होने पर सर्प का मिथ्या ज्ञान स्वयं 
निवृत्त हो जाता है। मिथ्याज्ञान के नष्ट हो जाने पर राम-द्वेप आदि रोग 
स्वय निवृत् हो जाते हैं । इन दोषों की निवृत्ति होने से इनके द्वारा जायमान 
प्रवृत्ति का नाश हो जाता है। जब प्रवृत्ति का अभाव है, तेव जन्म का भी 
'अभाव हो जाता है, क्योंकि जन्म का कारण धर्माधर्मरूपी प्रवृत्ति ही है। 
अन्म के निवृत्त होते ही दुःख की निवृत्ति स्वयमेव सम्पन्न हो जाती है। इसी 
दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति का नाम अपवर्ग या मोक्ष है। इस तथ्य का 
अतिपादन महपि गौतम ने इस सूत्र में किया है :-- 
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हुःख-जन्म-प्रबत्ति-दोष-मिथ्याज्ञानानाम्‌ 
,' ` . उत्तरोत्तरापाये तद्नन्तरापायादपबरगः | न्यायसूत्र ११।२ 
सूत्र का आशय है कि दुःख, जन्म, प्रबृत्ति, दोष तथा मिथ्या ज्ञान-- 
इनमें उत्तर-उत्तर के नाश होने से पूर्व-पुवं का नाश होने पर अपवर्ग होता है। 
तत्त्वज्ञान के उदय होने से किस प्रकार दुःख के उत्पादक कारण का नाश 
क्रमश; सम्पन्न होता है । इसकी प्रक्रिया ऊपर बतला दी गई है। 


युक्ति में आनन्द का अभाव 


विचारणीय प्रश्‍न है कि न्‍्याय-दर्शन के अनुसार मुक्ति में दुःख की आत्य- 
च्तिक निवृत्ति ही केवल होती है अथवा उसमें आनन्द का भी उदय होता है। 
इस प्रश्‍न की मीमांसा न्‍्याय-दर्शन में बड़े आग्रह से की गई है और अन्य दाशे- 
निको के मुक्तिवाद का खण्डन करके यही निष्कर्ष निकाला गया है कि नैया” 
थिक मुक्ति में दुःख का आत्यन्तिक नाश होता है, उसमें आनन्द का लेशमात्र 
भी उदय नहीं होता । इसका कारण क्या है? यह अनुभव की बात है कि सुख 
के साथ राग का सम्पक लगा ही रहा है। सुख होने पर सुख के साधनों से प्रेम 
करना स्वाभाविक होता है । सुख तथा राग के इस पारस्परिक सम्वन्ध के 
कारण जवतक सुख रहेगा, तबतक राग का भी अस्तित्व बना ही रहेगा । 
"कपर दिखलाया गया है कि राग दोष रूप है, क्योकि यह धर्माधमेमयी प्रवृत्ति 
तका कारण होता है। फलतः सुख मानने से रागजन्य प्रवृत्त तथा उससे 
उत्पन्न जन्म तथा दुःख से कथमपि छुटकारा नहीं मिल सकता । ऐसी दशा में 
मुक्ति में सुख की कल्पना कथमपि युक्ति-सम्मत नहीं है । एक बात और भी 
“ध्यान देने योग्य है । प्राणी निरतिशय ( संबसे अधिक; जिससे वढ़कर कोई 
न हो ) सुख की इच्छा करता है, परन्तु क्या ऐसे सुख की श्राप्ति कभी हो 
सकती है । इस संसार में जितने सुख पाये जाते हैं, वे सव सातिशय ( स्वल्प ) 
हैं, निरतिशय नहीं । फलतः निरतिशय सुख की प्राप्ति की कल्पना मृगतृष्णा 
के समान अलोक है। सच तो यह है कि संसार से सब सुख भी हेयरूप ही हैं 
( "दुःखमेव सब विवेकिनः”-योगसूत्र ) क्योंकि उनकी सामग्री जुटाने में हमें 
अधिक से अधिक बलेश . सहना पड़त? है । फलतः समग्र सुख ही दुःख से 
आक्रान्त है । विष.से मि श्रत मधुके समान दुःख से मिश्रित सुख भी सर्वथा 
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त्याज्य है। इसलिए सुख की प्राप्ति के लिए मोक्ष में किसी भी प्राणी की 
प्रवृत्ति नहीं हो सकती और इसी कारण दुःख की निवृत्ति को मोक्ष मानना 
समुचित 'होगा, न्याय-दर्शन का यही परिनिष्ठित मन है । 
मुक्त आत्मा का स्वरूप 
मुक्त आत्मा का स्वरूप कैसा होता है? न्याय के अनुसार मुक्ता- 
वस्था में आत्मा के इन नौ विशेष गुणों का सर्वथा नाश हो जाता है 
१. बुद्धि (5 ज्ञान), २. सुख, रे. दुःख, ४. इच्छा, ५. द्वेष, ६. प्रयत्न, ७. धर्म 
८. अधर्म तथा ९. संस्कार । शरीर के भोगायतन होने के कारण जीव जव” 
तक शरीर के साथ सम्वद्ध रहता है, तवतक उसे भोगों की प्राप्ति होती 
है। मुक्तावस्था मे जीव विदेह स्थिति में पहुँच जाता है; उसका शरीर से 
सम्पर्क छूट जाता है । तत्र राग-द्वेप आदि गुणो के साथ उसका सम्बन्ध कथ- 
मपि नही रह सकता । उस समय न उसमें ज्ञान रहता है और न सुख- 
दुःखादि अन्य विशेष गुण । जयन्त भट्ट के अनुसार मुक्तात्मा छः ऊमियों 
से विमुक्त रहता है। ऊमि का अर्थ है क्लेष-विशेप । भूख-प्यास प्राण की 
ऊमि है, लोभ-मोह चित्त की तथा शीत-उष्ण ( जाड़ा-गर्मी ) क्लेशदायक 
होने से शरीर की कमि कहलाते है। जयन्त भट्ट के शब्दों में मुक्तजीव अपने 
स्वरूप में प्रतिष्टित हो जाता है, समस्त गुणों से वह हीन होता है, छः 
ऊर्मियों से वह अतीत होता है तथा संसार के बन्धन के अधीन दुःख तथा 
क्लेशादि से वह अदूषित रहता है :-- 
स्वरूपेकप्रति्ठान[परित्यक्तोऽखिलैर्ुणे | 
झमिषदकातिगं रूपं तदस्याहुर्मनीपिणः । 
ससारबन्धनाधीनदु:खकक्‍्लेशायदूपितम्‌ ॥ 
¬ न्यायमजरी, काशी संस्करण, पु० ७७ 
यह है आदश न्याय-दर्शन का--जीव को अपने विशुद्ध रूप मे प्रति- 
षित करना । 
मुक्ति के साधन 
“ऋते ज्ञानान्न मुक्ति”--विना तत्त्वज्ञान, के मुक्ति नहीं होती 4 यह 
उपनिषद्‌ का सिद्धान्त-न्याय दर्शन को भी मान्य है। तत्त्व ज्ञान होने पर 
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मिथ्या ज्ञान की निवृत्त होने से दुःख का नाश केसे सम्पन्न होता है? इसका 
विवरण ऊपर प्रस्तुत किया गया है। यह तत्वज्ञान होता कैसे है? जब 
मत इन्द्रियों को विषयों से हटाकर--एकाग्र होकर आत्मा से संयुक्त होता 
है, तव इधर-उधर ज्ञान उत्पन्न नही होते। फिर इधर-उधर की चीजों के 
लिए राग-हेष भी नहीं हो सकते। तव जाकर मोक्ष होता है। मन की 
एकाग्रता तथा तत्साधनों का जो वर्णन योगशास्त्र में दिया गया है, चह न्याय 
को भी सम्मत है। मन की एकाग्रता उत्पन्न करने के लिए तपस्या, प्राणा- 
याम, यम-नियम, प्रत्याहार, घारणा-ध्यान आदि की नितान्त आवश्यकता 
होती है ।' इतना ही नहीं, आत्मविद्या का स्वयं अभ्यास करना चाहिए 
और उस विद्या के जानकार लोगो के साथ आलाप, मनन तथा परामर्श भी 
नितान्त उपादेय साधन है ।` इन साधनो से उत्पन्न होनेवाला तत्त्वज्ञान 
ही वस्तु तथा अवस्तु, आत्मा तथा अनात्मा के पृथक्‌ करण में समर्थ होता 
हैं और तभी दुःखों से सदा-सर्वदा के लिए मुक्ति प्राप्त की जा सकती है। 


१. ल्याय दर्शन ४।२।२६ 
२. तत्वज्ञान के उपायों के लिए देखिये “न्यायसूत्र' चतुर्थ अध्याय । 
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इस दर्शन की विपुल उपयोगिता के विषय में विद्वानों में यह कथन 
प्रसिद्ध है~काणादं पाणिनीयं च सवै शाख्रोपकारकम्‌ अर्थात्‌ कणादं 
दर्शन ( वेशेपिक दर्शन ) और पाणिनीय व्याकरण सव शास्त्रों में उपकारक 
होते हुँ । शव्द-साधूता ( शव्द के यथार्थ-निर्णय ) में जिस प्रकार पाणिनि 
का व्याकरण उपकारक होता है; उसी प्रकार वैशेषिक दर्शन पदार्थो के 
रूप तथा लक्षण के विषय में नितान्त उपादेय है । इस दर्शन के नामकरण 
का विशिष्ट कारण यह है कि इस दर्शन में 'विशेष' नाम # एक पदाथ 
कल्पित किया जाता है, जिसके कारण नित्य पदार्थ जैसे एक अणु दूसरे 
अणु से भिन्त माना जाता है! 


इतिहास 


इस दर्शन के सूत्रकार मह॒पि कणाद है। वैशेपिक दर्शन के मूलभूत 
सूचों की संख्या तीन सौ सत्तर है, जो दस अध्याभो में विभक्त है और प्रत्येक 
अध्याय में दो आह्लिक है। इसके ऊपर “रावण भाष्य' का उल्लेख ही ग्रन्थो 
में मिलता है, परन्तु इस ग्रन्य की प्राप्ति अभी तक नहीं हुई है । प्रशस्तपाद 
दवारा रचित 'पदार्थधमंसंग्रह' इस दर्शन का एक मूल्यवान्‌ मौलिक ग्रन्थ है। 
भाष्य की शैली में निमित न होने पर भी यह वैशेषिक भाष्य के नाम से 
सवंसाधारण में प्रसिद्ध है। इसके ऊपर अनेक (प्रौढ टीकाएँ कालान्तर में 
हुई, जिनमें प्रसिद्धि-प्रा्त ये हैं--१. व्योमशिवाचार्य की 'व्योमवती', 
२. उदयचाचायं ( ११ शती ) की 'किरणावली', ३. श्रीधर की 'न्याय- 
कन्दली' ( रचनाकाल ६१३ शक=९६१ ई० ), ४. श्रीवत्स की न्याय लीला- 
वती , ५, वल्लभाचार्य की “न्याय लीलावती? ( १२शती का अन्तिम भाग ); 


£ 
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६. पद्मनाभ मिश्र का सेतु” ( १६ शती का उत्तराद्धे ), ७. शंकर मिश्र का 
'कणाद-रहस्य', ८. जगदीश की सूक्ति' ( १८ शती ) । 


प्रशस्तपाद एक प्राचीन ग्रन्थकार हैं। बौद्ध दार्शनिक वसुबन्धु ने इन 
के सिद्धान्तों का खण्डन किया है ओर वात्स्यायन ने न्याय-भाष्य में उनका 
उपयोग किया है । अतः इन दोनों ग्रन्थों से प्राचीनतर होने के कारण इसका 
समय द्वितीय शती विक्रमी मानना उचित है । प्रशस्तपाद-भाष्य के आधारं 
“पर लिखित 'दशपदार्थी शास्त्र' ( चन्द्र द्वारा प्रणीत ) की रचना पंचम शती 
में सम्भवतः की गई थी । इसकी प्रसिद्धि का पता ७०४ विक्रमी ( = ६०८ 
ईस्वी ) में किये गए चीनी अनुवाद से चलता है । संस्कृत मूल के अभाव 
में यही अनुवाद चन्द्र के सिद्धान्त का प्रदर्शक है। बहुत दिनों तक न्याय 
तथा वैशेषिक पृथक्‌ दर्शनःप्रणाली के रूप मे वर्तमान थे, परन्तु सिद्धान्तों 
की विशेष समानता होने के कारण पिछले विद्वानों ने दोनों का एकीकरण 
सम्पन्न कर दिया । ऐसे विद्वानों में सवंघ्राचीन हैं--शिवादित्य मिश्र 
( १०बी शती ), जिनका सप्त पदार्थी' इस समन्वय-पद्धति का मान्य ग्रन्थ 
है । विश्वनाथ न्यायपचानन ( १७ शती ) का भाषा परिच्छेद' तथा उसकी 
स्वोपज्ञ टीका “मुक्तावली” नितान्त लोकप्रिय ग्रन्थ है। अन्वंभट्ट ( १७ 
शती का उत्तराद्धे ) का सुप्रसिद्ध तकसंग्रह लोकप्रियता में अद्वितीय है । 
ये आन्ध्नप्रदेश में उत्पन्न तेलंग ब्राह्मण थे, जिनकी शिक्षा-दीक्षा काशी में 
हुई थी । ग्रन्थकार ने ही 'तर्कदीपिका' नामक व्याख्या लिखकर वंशेषिक 
तथ्यों का सरल विवरण प्रस्तुत किया है। अन्तभटू से पूर्ववर्ती मेथिल 
विद्वान शंकर मिश्र (१% शती) ने वैशेषिक सूत्रों की व्याख्या अपने 'उपस्कार' 
में की है, जो कणाद के सिद्धान्तों को समझने के लिए नितान्त उपयोगी 
और उपादेय ग्रन्थ माना जाता है । 
तर्व-मीमांसा 

वेशेषिक लोग जगत्‌ की वस्तुओं के लिए, जिन्हें हम जान सकते हैं 
ओर जिन्हें हम कोई नाम दे सकते हैं, 'पदार्थ' शब्द का व्यवहार करते हैं। 
पदार्थ! का तात्पर्ये है पद का अर्थ अर्थात्‌ वह वस्तु, जिसे कोई पद प्रकट 
करता है । अत; ज्ञेयत्व ( ज्ञान के विषय होने.की योग्यता रखना ) तथा, 
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अभिघेयत्व (नाम की योग्यता रखना ) पदार्थे का सामान्य लक्षण हुँ! 
सैयायिकों के पूर्व-वाणित पदार्थे से वैशेषिक निदिष्ट पदार्थ भिन्न है। व्याय 
मूलतः एक तर्कशास्त्र है, जिसमे किसी विषय के ऊपर प्रतिपक्षी के मन्तव्य 
का खण्डन कर अपने मत का स्थापन किया जाता है और इस शास्त्रार्थे 
के लिए उपयोगी वस्तुओं का नाम 'पदार्थ' रखा गया है। वैशेषिको की 
दृष्टि में पदारथे.का अभिप्राय विल्कुल भिन्त है। जगत्‌ की समस्त वस्तुओं 
के लिए 'पदार्थ' शब्द का व्यवहार किया जाता है। 


पदार्थ सात प्रकार के होते है, जिनमें प्रथम छः भाव पदार्थ है और 
अन्तिम अभाव पदार्थं । ये सात पदार्थ हुँ--९. द्रव्य, २. गुण, ३. कमे, 
४. सामान्य, ४. विशेष, ६. समवाय, ७. अभाव । इन्हीं के भीतर संसार 
की सव वस्तुएँ झा जाती है, जो कोई नाम धारण करती है और जिनके 
विपय में हमारा ज्ञान हो सकता है। 
द्रऽ्य-दिचार 


काये के समवायी कारण और गुण-क्रिया के आश्रयभूत पदार्थ को द्रव्य 
कहते है। द्रव्य ही किसी कार्य का उपादान कारण होता है अर्थात्‌ उससेः 
नई वस्तुएँ वनाई और गढ़ी जाती है। घट का उपादान है मृत्तिका ( मिट्टी ) 
तथा पट का उपादान है तन्तु ( डोरा ) । अतः ये दोनों द्रव्य है। इनमें गुण | 
आर क्रिया भी रहती हैं। वेशेपिकों के अनुसार द्रव्य नौ प्रकार का होता 
ह 

१. पृथ्वी, २. जल, ३. तेज, ४. वायु, ५. आकाश, ६, काल, ७. दिक्‌; 
=. आत्मा बौर ६. मन इनमें प्रथम पाँच द्रव्यों को 'महाभत' कहते हैं । 
इनमें अनेक गुणों की सत्ता सर्वेदा विद्यमान रहती है। पृथ्वी रूप, रस, गन्ध 
और स्पशे गुणों से युक्त द्रव्य है। गन्ध पृथ्वी का विशेष गुण है अर्थत गन्ध 
केवल पृथ्वी में ही रहता है, विशेष रूप से जिसका ग्रहण हम अपनी घ्राण 
इन्द्रिय के द्वारा करते है। जल रूप, रस तथा स्पे गुणों से युक्त द्रव्य है । 
रस उसका विशेष गुण है । तेज रूप तथा स्पर्श गुणों से युक्त दर है! रूप 
उसका विशेष गुण है । वायु स्पर्शवान्‌ द्रव्य है। स्पर्श उसका विशेष गुण है। 
पृथ्वी, जल तथा तेज का चाक्षुप प्रत्यक्ष होता है । वायु का स्पर्शे त्वक्‌ इन्द्रि 
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के द्वारा ग्रहण किया जाता है । वृक्ष-लता के पत्तों के हिलने-हुलने से वायु 
का अनुमान किया जाता है |, 


इन चारों द्रव्यों के दो प्रकार होते हैं--नित्य और अनित्य । ये चारों 
द्रव्य परमाणु-रूप में विद्यमान हैं, अर्थात्‌ इनके परमाणु *होते हैं और इस 
दशा में ये नित्य होते हैं। कार्य-रूप में ये अनित्य होते हैं। परमाणु का 
विभाग नहीं होता और इस प्रकार अविभाज्य होने से यह नित्य होता है । 
कार्य परमाणुओं के समुह से बनता है, जो कभी उत्पन्न होता है और कभी 
नाश को प्राप्त करता है और इसीलिए कार्य अनित्य होता है परमाणु के 
रूप ये द्रव्य नित्य होते है और कार्य-रूप में अनित्य होते है। पुनः इनके 
तीन भेद होते हैं--शरीर, इन्द्रिय तथा विषय । इनको संक्षेप में समझने के 
लिए इस सारणी पर ध्यान दीजिये । 


द्र्व्य शरीर इन्द्रिय बिषय 
पृथ्वी मानव तथा पशु पृथ्वी में विशेष मिट्टी, पत्थर आदि 
का शरीर । गुण 'गन्ध' को 


ग्रहण करनेवाली 
घ्राण इन्द्रिय, जो 
नासिका के अग्रभाग 
में रहती है । 
जल वरुण लोक मे जल के विशेष समुद्र तालाब, नदी, 
जलीय शरीर गुण 'रस' की आदि 
विद्यमान होता है ग्राहक इन्द्रिय 
रसना, जो जीभ के 
अग्रभाग पर : 
विद्यमान रहती है। 
तेज आदित्य लोक- तेज के विशेषगुण १. भौम भर्थात्‌ 
सूयं लोक में तैजस “रूप को ग्राहक पृथ्वी पर विद्यमानः 
शरीर विद्यमान इन्द्रिय है चक्षु, जो विषय है: 
होता है! आँख की काली अग्ति। , 
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वायु 


वायुलोक में 
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पुतली के अग्नभाग 
में रहती है । 


वायु के विशेष गुण 
स्पर्श की ग्राहक 
इन्द्रिय है त्वक्‌ 
( या चमड़ा) जो 
समग्र शरीर मे 
व्याप्त रहता है । 


२. 


१, 


. सोना, 


दिव्य विपय 
(आकाश में 
रहनेवाला )-४ 
बिजली. आदि, 
जिसके लिए जल 
ही ईंधन का 
काम करता है। 


. उदर में होनेवाला 


तेज, जिससे भोजन 
का पाचन होता 
है। ( औदार्य ) 
चाँदी 
धातुएं, जो खान 
से निकाली जाती 
हँ । 
( आकरज ) 
वृक्ष, लता 
आदि के कम्पन 
का हेतुभूत जो 
वायु, वह विषय 
माना जाता है! 


२. प्राण । 


प्राण-प्राण के विषय में दो मत दृष्टियोचर होते है। प्रशस्तपाद 
वे प्राण को वायु का चतुर्थे प्रकार माना है, परन्तु न्याय वैशेषिक के अन्य ग्रंथ- 
कार इसे वायु के विषय के भीतर ही मानते है । इसी बहुमत के आग्रह पर 
प्राण विषय के अन्तगेत ऊपर दिखलाया गया है । प्राण है क्या? शरीर के 
भीतर संचरण करनेवाला वायु ही प्राण कहलाता है। प्राण तो वस्तुतः 
एक ही है, परन्तु क्रिया तथा स्थान की मिन्नता के कारण वह पाँच प्रकार 
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का माना जाता है । इस प्राचीन पद्य में इनका उल्लेख है-- 


हृदि प्राणो शुदेऽपानः समानो नाभिसंस्थितः । 
सबेशरी 
उदानः कण्ठदेशस्थो व्यानः रगः ।। 


“प्राण” की स्थिति है हृदय ( छाती ) में, 'अपान' की गुदा में, समान 
की नाभि में, 'उदान' की कण्ठ देश में तथा '्यान' की सकल शरीर में । 
यह तो हुई स्थानको भिन्नता । क्रिया की भिन्नता भी इनमें रहती है। 
१. मुख और नासिका के बाहर जाने भौर भीतर प्रवेश करने के कारण 
'प्राण' कहलाता है । २. मल आदि को नीचे ले जाने के कारण वही 'अपान' 
कहलाता है । ३. भोजन के पाचन के लिए पाचक अग्नि का ऊपर ले जाना 
जरूरी काम होता है और इसे करनेवाला प्राण समुन्नयन के कारण 
समान” कहलाता है । ४. उद्गार, डकार आदि को ऊपर ले जाने के कारण 
प्राण 'उदान' कहलाता है ( ऊर्व नयनात्‌ उदानः )। १. नाड़ियों के मुख 
मे फैलने के कारण प्राण 'व्यान' कहलाता है ( नाडीमुखेषु बितननादू 
व्यानः ) । पुराणों में इन प्राणों के नाम तथा क्रिया का उल्लेख भिन्न प्रकार 
से किया गया है" 


उद्गारे नाग आख्यातः कूर्म उन्मीलने सतः 
ककरः क्लुस्करो ज्ञेयो देवदत्तो बिजम्भणे | 
न जहाति सृतं चापि सवव्यापी धनंजयः ॥ 


१. डंकारने में प्राण का नाम है-- नाग ! 

२. नेत्रों के खोलने में प्राण का नाम है-- कूर्म । 

३. भूख उत्पन्न करनेवाला प्राण है-'कृकर' । 

४. जंभाई लेने के समय प्राण का नाम है--'देवदत्त' । 

५. सव शरीर में व्याप्त रहनेवाला चायु, जो मृतक व्यक्ति को नहीं 
छोड़ता, कहलाता है--'धनंजय' । 


कुछ लोग पूर्व-निदिष्ट प्राणपंचक का यह पुराणनिदिष्ट अभिधान 


मानते है, परन्तु कतिपय आचाये इन पाँचों को पूर्व प्राणों से भिन्न मानकर 
प्राणों की संख्या दस मानते हैं । | ४ 
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आकाश--शब्द ग्रुणवाले द्रव्य को आकाश ' कहते हैं! आकाश मे 
संख्या, परिमाण, प्रृथकूत्व, संयोग, विभाग तथा शब्द--ये छः गुण रहते 
हैं, परन्तु शब्द ही उसका विशेष गुण है । शब्द एक ही माना जाता है ओर 
उसके आकाश के चिह्ण होने के कारण आकाश भी एक ही माना जाता है। 
इसका परिणाम 'परममहत्‌' ( अर्थात्‌ सबसे बड़ा ) माना जाता है। फलतः 
परिमाण में आकाश से बढ़कर एक भी वस्तु नहीं है। वह उत्पत्ति तथा 
विनाश से रहित होने के कारण 'नित्य' है। आकाश विभु सर्वत्र व्याप्त है 
और इसीलिए किसी भी इन्द्रिय से इसका प्रत्यक्ष नहीं होता । अनुमान से 
ही आकाश की सिद्धि होती है-कारण यह है कि शब्द-गुण का आधार 
द्रव्य कोई-न-कोई अवश्य होगा । पृथ्वी आदि ऐसे द्रव्य नही हो सकते। 
इसीलिए परिशेषात्‌ आकाश द्रव्य की सिद्धि मानी जाती है । शब्द का 
ग्राहक इन्द्रिय श्रोत्र है, जो वस्तुतः कान के भीतर रहनेवाला आकाश ही है। 


काल--काल छठा द्रव्य है। इसके मानने से लोक-व्यवहार के एक 
झप को भली-भाँति समझ सकते है और समझा सकते हैं । तुलसीदास 
कालिदास के बहुत पीछे हुए', भवभूति की अपेक्षा कालिदास पहले 
हुए', देवदत्त और यज्ञदत्त दोनो एक साथ ही दीख पड़े, वह जल्दी 
आया और दूसरा वालक देर करके भाया--लोक में ऐसे ज्ञानों का 
जो असाधारण कारण है, उसीको वँशेषिक लोग 'काल' कहते है ।) ब्रथ्यों 
की उत्पत्ति और नाश किसी-त-किसी काल मे ही होता है और इसलिए 
इन उत्पत्ति विनाशों का भी कारण माना जाता है । काल वस्तुतः एक ही 
है, परन्तु उपाधि के भेद से वही क्षण, लव, निमेष, काष्ठा, दिन, रात, मास” 
ऋतु, अयन आदि भेदों से नाना प्रकार का भी माना जाता है । आकाश की 
तरह काल भी विभु, महत्‌ परिणाम से युक्त तथा अमूते माना जाता है 
और इसीलिए काल की सिद्धि प्रत्यक्ष के द्वारा न होकर अनुमान के द्वारा 
ही होती है। क्षण” काल की सबसे छोटी इकाई है । हम किसी वाग 
में रहल रहे हैं। टहलते हुए हम फूलों पर अपनी दृष्टि डालते है और तव 
_ हेम फूलों को देखते हैं। यहाँ फूलो पर दृष्टि डालने तथा उनके देखे जानै 
१, वेशेपिक सूत्र २।२।६ 


वेशेषिक २३३ 


के वीच जो सूक्ष्म काल हुआ, यही क्षण” कहलाता है। दो क्षणों के मिलने 
से एक 'लव' होता है और दो लव का एक निमेष ( अर्थात्‌ आँख के पलक 
गिरने में जितना समय लगता है) और इसी प्रकार काल के काष्ठा, कला, 
मुहूतं, अहोरात्र आदि बड़े-बड़े खण्ड होते है । 


दिक--हम प्रतिदिन व्यवहार में कहते हैं कि 'काशी से पटना पूरव मे 
है ओर प्रयाग पश्चिम में', “बम्बई से मद्रास दक्षिण में है और दिल्ली उत्तर 
में । इस ज्ञान के असाधारण कारण को 'दिक्‌' कहते हैं अर्थात्‌ दिक्‌ की 
कल्पना से ही पूर्वोक्त व्यवहार सिद्ध होता है। यदि यह कल्पना नही की 
जाती, तो पुरव-पश्चिम आदि का व्यवहार असम्भव होता । दिक्‌ तथा 
काल में मुख्य भेद यह है कि कालिक सम्बन्ध एकसमान स्थिर रहता है, 
परन्तु दैशिक सम्बन्ध बदलता रहता है। ऊपर दिये गए उदाहरणों में 
कालिदास की तुलसीदास से पूर्चंवतिता सदा ही स्थिर रहेगी, बदलेगी नहीं, 
परन्तु दैशिक सम्बन्ध में यह्‌ वात नही । जो पटना काशी से पूरब में है, वही 
कलकत्ता की अपेक्षा पश्चिम मे है; फलतः यह देशिक सम्बन्ध बदल गया । 
दिक्‌ के भी गुण है- संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग तथा विभाग । यह 
भी विभु, नित्य तथा परम महात्‌ है । यह एक ही होता है, परन्तु उपाधि के 
भेद से वह भिन्न होता है। 


आत्मा--जिसमे ज्ञान उत्पन्न होता है, जो ज्ञान का समवायी-कारण 
है, बही 'आत्मा' है, वशेषिकों का आठवां द्रव्य । अमूर्त होने से आत्मा का 
प्रत्यक्ष नहीं होता यद्यपि कई नैयायिक इसका प्रत्यक्ष मानते हैं, परन्तु 
वैशेषिको की दृष्टि में आत्मा का प्रत्यक्ष नहीं होता; वह अनुमान का ही 
विषय है। किसी हथियार का व्यापार विना किसी कर्ता के नहीं होता । 
कुल्हाड़ी को चलाने तथा उससे लकड़ी काटने के लिए किसी चेतन कर्ता की 
आवश्यकता सर्वदा होती है । इन्द्रियां भी एक प्रकार से हथियार है, जिनके 
द्वारा देखने-सुनने आदि का व्यापार किया जाता है। इनका कर्ता कोई 
अवश्यमेव होना चाहिए और यही कर्ता आत्मा है । सुख-दुख, श्वास-प्रश्वास, 
निमेष-उच्मेष आदि आत्मा के लिग माने जाते हैं, क्योंकि इन्हें देखकर 
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हम आत्मा के अस्तित्व को भलीभाँति जान लेते «है ।” आत्मा के दो 
प्रकार है--१. क्षेत्रज्-शरीरमात्र में उत्पन्न ज्ञान का जाननेवाला 
अर्थात्‌ जीव, २. 'सवेज्ञ'-जयत्‌ के भीतर समस्त विषयों तथा पदार्थो का 
जाननेवाला अर्थात्‌ ईश्वर । ईश्वर की सिद्धि आगम-वेद तथा अनुमान-प्रमाणों 
के द्वारा निष्पन्न होती है। श्रुति शतशः ईश्वर की सिद्धि का दृष्टान्त प्रस्तुत 
करती है! 'एकोदेवः सर्वभूतेषु गूढः? आदि, आदि । “न्यायकन्दली' मे ईश्वर- 
सिद्धि इस प्रकार की गई है--जिस वस्तु की उत्पत्ति होती है, उसका ज्ञान 
किसी चेतन पुरुप को अवश्यमेव रहता है। घड़े का ज्ञान पहले ही कुम्हार 
को रहता है । तब उसकी उत्पत्ति होती है । पृथ्वी आदि चारों महाभूत कार्य 
है और इनकी उत्पत्ति होती है। परन्तु इनकी उत्पत्ति से पहले इनका ज्ञान 
किसी आत्मा को अवश्यमेव रहना चाहिए और जिस आत्मा में यह ज्ञान 
विद्यमान होगा, वही ईश्वर, परमात्मा है । | 
मन--सुख-दुःख आदि की उपलब्धि के साधन इन्द्रिय को 'मन' कहते 
हैं। यह बहुधा देखा जाता है कि वाहरी इन्द्रियो के व्यापार करने पर भी 
हमें वस्तु का ज्ञान नही होता। हमारे सामने मेज पर तुलसीदास का 
'रामचरितमानस' अनेक जिल्दों में बेंधा हुआ पड़ा है । हम अपनी आँखो उसे 
देखते है, परन्तु हमें उसका ज्ञान नहीं होता । क्यों ? वात यह है कि हमारा 
मन उस समय चक्षु इन्द्रिय के साथ संयुक्त न होकर किसी दूसरी इन्द्रिय के 
सम्पर्क मे है। पूर्वोक्त घटना सूचित करती है कि वाहरी इन्द्रियो को छोड़कर 
कोई भीतरी इन्द्रिय भी है, जिसका सहयोग प्रत्यक्ष के लिए नितान्त 
आवश्यक है और यह भीतरी इन्द्रिय, अन्तरिन्द्रिय मन ही है । प्रति शरीर 
म एक-एक मन होता है--जितने शरीर, उतने मन । वैशेषिकों की दृष्टि 
म मन अत्यन्त सूक्ष्म ( अणु ) द्रव्य है । इसका एक कारण है । प्रत्येक ज्ञान मे 
संयोग आवश्यक होता है । यदि मन अणु न होकर विभु होता तो 
प्रतिक्षण म भनुष्य को अनेक ज्ञान होते; परन्तु ऐसा तो कभी होता नही । 
_क क्षण म एक ही ज्ञान होता है। इससे सिद्ध होता है कि मन अत्यन्त 
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वेशेषिक २३५ 


सूक्ष्म अणु है, जिससे वह एक क्षण में एक ही इन्द्रिय के साथ सम्पर्क में आ 
सकता है। मन नित्य है । वह मूते है, क्योंकि बिना मूर्ति के क्रिया नहीं हो 
सकती । मन में क्रिया उत्पन्न होती है और इसीलिए 'उसे “मूर्त. मानना: 
पडता है ! 
गुण- लक्षण तथा प्रकार 

वैशेषिकों के अनुसार दूसरा पदार्थ गुण है। गुणका लक्षण यह है कि 
वह द्रव्य में रहता है, उसका अपना कोई गुण नहीं होता और वह संयोग या 
विभाग का कारण नही हो सकता ।' पूर्व वर्णित द्रव्य से गुण का अन्तर नितांत 
स्पष्ट है । द्रव्य स्वयं आश्रय हो सकता है अर्थात्‌ वह अपनी स्थिति के 
लिए किसी आश्रय की अपेक्षा नहीं रखता, परन्तु गुणो मे यह बात नही । 
गुण स्वयं आश्रय नही हो सकता और द्रव्य के आश्रय के बिना वह रह 
नही सकता । मेरे हाथ मे एक काली लेखनी है । लेखनी स्वय वर्तमान है, 
परन्तु उसकी कालिमा, काला रग लेखनी को छोड़कर अलग स्वतन्त्र 
रूप से रह नही सकता ! जब वह रहेगा तव किसी-न-किसी द्रव्य का 
आश्रय ही लेकर रहेगा । दव्य से गुण की यही भिन्नता है । 

संख्या-- वैशेषिक सूत्रों में गुणों की संख्या सत्रह मानी गई है-रूप, रस, 
गन्ध, स्पर्श (पाँच) संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, विभाग, (दस) परत्व, 
अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, (पंद्रह) इच्छा द्वेप तथा प्रयत्न । प्रशस्तपाद मे 
छः गुण और अधिक जोड़े गए हैं-गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, संस्कार, भदृष्ट 
और शब्द । इनमें अदृष्ट के दो रूप विवक्षित है--धर्म और अधर्म । इस 
प्रकार सव गुण मिलाकर सख्या में चौवीस है और समस्त गुणों का अन्त- 
भाव इन्हीं गुणों के भीतर किया जाता है । | 

१. रूप (रंग)--वह गुण जो केवल चक्षु इन्द्रिय के द्वारा ग्रहण किया 
जा सके, रूप कहलाता है । रूप के प्रत्यक्ष होने मे चार वस्तुओं की आवश्य- 
कता रहती है--( क ) जिस वस्तु का वह खूप होता है, उसका परिमाण 
'महत्‌' होना चाहिए । ऐसा न होने पर रूप का प्रत्यक्ष नही होता जैसे सूक्ष्म 
„ परमाणु का। (ख ) रूप व्यक्त होना चाहिए । अव्यक्त रूप का ग्रहण नही 
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होता । ( ग ) रूप को किसी प्रबल गुणान्तर से अभिभूत ( दबा हुआ) न 
होना चाहिए । यदि वह अभिभूत होगा तो प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । मामूली 
अग्नि का रंग श्वेत होता है, परन्तु पृथ्वी के अंशो के रूपान्तर से ऐसा दवा 
रहता है कि,उसके उजले रंग का प्रत्यक्ष नहीं होता । ( घ ) उसमें रूपत्व 
जाति रहनी चाहिए । 

रूप सात प्रकार का होता हे--शुकल, नील, पीत, रक्त, हरित, 
कपिश, चित्र | प्राचीन ग्रन्थों में ये भेद नहीं दिये गए हैं। अन्वंभट्ट ने 'तर्क- 
संग्रह्‌” मे दिये हूं । “चित्र को कई आचार्य स्वतन्त्र रंग नही मानते । रूप 
पृथ्वी, जल और तेज में ही रहता है। पृथ्वी में ऊपर वणित सातौं रूप पाये 


जाते हैं । जल मे न चमकनेवाला ( अभास्वर ) श्वेत रूप रहता है और तेज 
में चमकनेवाला श्वेत रूप ( भास्वर शुक्ल ) । 


२. रस--रसनेन्द्रिय से ग्राह्म गुण 'रस' कहलाता है। वह छः प्रकार 
का होता है-मधुर, अम्ल, लवण, कटु, कपाय ( कसँला ) तथा तिक्त 
( तीता ) । यह पृथ्वी और जल में रहता है । जल में केवल मधूर रस रहता 
है, परन्तु पृथ्वी मे छहों रसो की स्थिति रहती है । ह 

३. गन्ध--प्राणेन्द्रिय के द्वारा जिस गुण का ग्रहण किया जाता है, 

बह्‌ गन्ध है । यह पृथिवी में ही केवल रहता है। सुगन्ध और दुर्गन्ध भेद से 
यह्‌ दो प्रकार का होता है। 
स्पशे--केवल त्वग्‌ इन्द्रिय से ग्राह्य गुण स्पर्श है । यह पृथ्वी, जल, 
तेज तथा वायु मे रहता है । यह तीन प्रकार का होता है--शीत ( ठडा ), 
उष्ण ( गरम ), अनुष्णशीत ( न ठंडा न गरम ) । शीत स्पर्श जल में रहता 
है; उष्ण स्पशे तेज में और पृथ्वी तथा वायु भें तीसरे प्रकार का स्पर्श रहता 
है जो न शीत होता है और न गरम । 
2400 संख्या--एक, दो, तीन आदि व्यवहार जिस गुण के कारण होता है 
उसे 'सख्या' कहते है । यह नवीं द्रव्यों में रहती है। संख्या 'सामान्य' गुणों 
में से एक है । इसका अर्थ यह है कि रूप, रस आदि एक द्रव्य में जिस प्रकार 
रहते हैं, उसी रूप मे वे दूसरे द्रव्यों में नहीं पाये जाते, परन्तु संख्या' ऐसा 
उण चहो है, । यह एक से लेकर पराई तक रहता है। 
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६. परिसाण--माप ( मान ) के व्यवहार का कारण गुण 'परिमाण' 
है । यह नवों द्रव्यो में पाया जाता है । यह चार प्रकार का होता है--( क ) 
अणु--अत्यन्त छोटा; (ख ) महत्‌--वड़ा; ( ग ) दीर्घ--लम्बा; ( घ ) 
ह्स्वएचारा । अत्यन्त छोटा परिमाण अणु तथा मन में रहता है और 
नित्य है । यह 'पारिमाण्डल्य' भी कहा जाता है। 


७. प्रथकत्व--इस वस्तु का स्वभाव दूसरी वस्तु के स्वभाव से भिन्नः 
या अलग है; यह बुद्धि जिस गुण के द्वारा होती है, उसे पृथकृत्व कहते है । 
यह सब द्रश्यों में रहता है। 'पुथकूत्व' तथा 'अन्योन्याभाव' का अन्तर स्पष्ट' , 
है। अन्योन्याभाव का दृष्टान्त है 'घट-पट नहीं है' । इससे केवल निषेध का 
बोध होता है कि घट क्या नही है, परन्तु 'पृथकूत्व' सत्तात्मक वस्तु का प्रतीक 
है । चह अ' से पृथक्‌ 'ख' वस्तु के स्वभाव तथा लक्षण का भी कुछ ज्ञान 
कराता है । अन्योन्याभाव से केवल बुद्धिगत भेद भासित होता है, परन्तु 
पुथकूत्व से वास्तविक बाहरी भिन्नता का ज्ञान होता है । 


८. संयोग--भलग-अलग रहनेवाली वस्तुएँ जब एक-दूससे से मिल 
जाती है, तब इस मिलन को संयोग” कहते है । यह सब द्रव्यो में रहनेवाला 
गुण है । संयोग कभी भी नित्य नहीं हो सकता और इसलिए दो भिन्न नित्य 
पदार्थो का सम्बन्ध संयोग नही हो सकता । 

६. विभाग--संयोग के नाशक गुण को “विभाग” कहते हैं । केवल 
संयोग के अभाव को विभाग नही कहते, प्रत्युत दो मिली हुई वस्तुओं के 
अलग-अलग हो जाने को विभाग कहते है । यह भी मवों द्रव्यो में रहता है। 

१०. परत्व ११. अपरत्व--जिस गुण के द्वारा 'आगे' का ज्ञान होता है, 
वह होता है--'परत्व' और जिस गुण के द्वारा पीछे का ज्ञान होता है, वह 
है--अपरत्व । ये पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा मत में रहते हैं, क्योंकि ये परि“ 
मित देश में रहते हैं। नित्य विभु पदार्थो में ऐसी बात नहीं होती ओर उनमें 
परत्व तथा अपरत्व गुण नहीं रहते । ये दो प्रकार के होते हैं-देशक्त तथा 
कालकृत । दूर पर स्थित वस्तु में दैशिक परत्व तथा समीप में स्थित वस्तु 
में देशिक अपरत्व रहता है । इसी प्रकार जेठे व्यक्ति में कालकृत'पररवः 
तथा कनिष्ठ व्यक्ति में कालिक अपरत्व रहता है। 
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१२. घुद्धि--बुद्धि का अर्थे है ज्ञान, जी सब व्यवहार का कारण होता है। 
स्मृति और अनुभव के भेद से यह दो प्रकार का होता है। संस्कारमात्र से 
उत्पन्न ज्ञान को स्मृति कहते है तथा इससे भिन्न ज्ञान को 'अनुभव' कहते 
है। अपने बगीचे मे खिले हुए गुलाब के फूल को मैं अपनी आँखों देख रहा 
हुँ। यह कहलायेगा अनुभव । परन्तु दूसरे दिन पूजा के अवसर पर मै उस 
गुलाब को, जिसे मैंने पहले दिन देखा था, याद करूँगा, तो यह होगी “स्मृति । 
बुद्धि का विवेचन विशेष रूप से आगे किया जायया । 

१३. सुख--सब किसी के अनुकूल वेदनीय गुण को सुख कहते हैं 
अर्थात्‌ जिसकी वेदना हर किसीके अनुकूल न हो । 'न्यायवोधिनी' की 
च्याख्या है--इतरेच्छाऽनधीनेच्छ विषयत्वम्‌ अर्थात्‌ जिसके पाने की इच्छा 
स्वतन्त्र उसीके लिए होती है, वही सुख है । सुख की इच्छा केवल सुख के 
ही लिए होती है, अन्य वस्तुओ की इच्छा के समान वह पराधीन नहीं होती । 

१४. दुःख--जिसका ज्ञान हर किसीके प्रतिकूल होता है, वही 'दुःख' 
हीठा है । जिसका द्वेष स्वतन्त्र रूप से उसीके द्वारा होता है, वही 'दुःख' है। 

१४. इन्छा--जो वस्तु अपने पास नही है, उससे मिलने की जो प्रार्थना 
अपने लिए या दूसरे के लिए उठती है, वह 'इच्छा' कहलाती है। काम, 

अभिलापा, संकल्प भादि इसके अनेक भेद है। 

१६. द्वेप--किसी वस्तु को देखकर या उसका स्मरण कर जो चित्त 
में कोध या जलन पैदा होती है, वह द्वेप' है। 

१७. प्रयत्न--प्रयत्त का अर्थ है उत्साहित होकर किसी कार्य का 
आरम्भ करना । 

१5. शुरुत्व--प्रथम पतन के असमवायी कारण को गुरुत्व कहते है, 
अर्थात्‌ जिस गुण के द्वारा जलीय तथा पार्थिव पदार्थ ऊपर से नीचे गिरते 
है उसे 'गुरत्व' कहा जाता । यह पृथ्वी तथा जल में रहता है । 

१६. द्रचत्व-जिस गुण के द्वारा वस्तुओं का स्पन्दन अर्थात्‌ बहना होता 
है, उसे द्रवत्व' कहते है । यह पृथ्वी, जल तथा तेज में रहता है । यह दो प्रकार 
का होता है-सांसिद्धिक ( स्वाभाविक) तथा नैमित्तिक ( कारण से 
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उत्पन्न ) । सांसिद्धिक द्रवत्व रहता है जल में । घृत पृथ्वी पदार्थ है तथा 
सुबर्ण-चांदी तैजस पदार्थ । इनको अग्नि के साथ संयोग करने पर ये पिघलते 
हैं। इसलिए द्ववत्व नैमित्तिक कहलाता हैं । 


२०. स्नेह--चूर्ण होनेवाले द्रव्यों को एक पिंड के रूप में बना देनेवाला 
गुण 'स्नेह' है । यह जल का विशेष गुणन्है । 


२१. संस्कार--पह तीन प्रकार का होता है--१. वेग, २. भावना 
तथा ३. स्थिति-स्थापक । इनमें वेग पाँचो मूर्त पदार्थों में ( जैसे पृथ्वी, 
जल, तेज, वायु तथा मन में ) निवास करता है। किसी वस्तु के अनुभव 
होने के बाद अनुभव का कुछ अश चित्त में रह जाता है, जो उचित अवसर 
आने पर उस वस्तु का स्मरण कराता है उसे ही भावना” कहते है। 'वासना' 
शब्द से या केवल संस्कार शब्द से भी इसी का योतन किया जाता है। 
स्थिति-स्यापक जचीलापन को कहते है, जिसके द्वारा मोड्ने पर भी कोई 
वस्तु फिर से अपने पूर्वे-रूप मे आ जाती है, जैसे रवड़ का गुण । रवड़ को 
मोड़कर छोड़ देने पर वह फिर अपने असली रूप को पा लेती है। 


२२. धर्सः, २३. अधमे-अच्छा काम करने से जो संस्कार उत्पन्न 
होता है वह (धर्म है और इसके विपरीत बुरे कर्मो से उत्पन्न संस्कार अधर्मे' 
कहलाता है । धर्माघर्म का विचार श्रुति तथा स्मृति में किया गया है । 


२४.' शब्द--यह आकाश का गुण है। श्रोत्र इन्द्रिय से इसका प्रत्यक्ष 
होता है। यह एकक्षण के ही लिए अचस्थित रहता है और इसका नाश 
उसी से उत्पन्न दूसरे शब्द से होता है। वर्ण तथा ध्वनि के भेद से यह दो 
प्रकार का होता है। 


ऊपर कहा गया है कि गुणों का आधार द्रव्य होता है। गुण द्रव्यों में 
निवास करते हैं। एक-एक "द्रव्य में अनेक गुणों की स्थिति रहती है। 
विश्वनाथ ने अपनी 'कारिकावली' में इसका वडा ,ही सुन्दर विवरण 
दिया है: 
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कस ५ ह EES Do dR EN 
कर्म गुण के समान ही द्रव्य में आश्रित रहता है। कर्म गुण'से भिन्ने 
है । गुण द्रव्य का सिद्ध धर्मे है अर्थात्‌ वह अपने स्वरूप को प्राप्त कर चुका 
है, परन्तु कमें अभी साध्य अवस्था में है, जिसका अन्तिम रूप अभी निश्चित 
नहीं हुआ है । 

कर्म के पांच भेद हैं--१. उतक्षपण--ऊपर फकना या ऊपर जाना, 
२. अवक्षेपण--नीवे जाना, ३. आकुंचन--सिकोइना; ४. घ्रसारण-- 
फेलाना; ५. गमन--चलना । 

कर्मे के ये कारण.माने गए हैं--१. नोदन--ढकेलना जैसे .पक मे घर 
डालने से पंक हिलने लगता है। २. गुरुत्व भारीपन जैसे ,धड़े के नीचे कोई 
आधार रखने से वह अपने स्थान पर टिका हुआ है॥. उस आधार को हटा 
दीजिये, तो देखियेगा कि वह घड़ा नीचे गिर जाता है। इसका कारण क्या 
है? घड़े का भारी होना । ३. वेग--धनुष से छूटा हुआ बाण दूर तक'चला 
जाता है। ४. प्रयत्न--प्रयत्त करने पर मैने अपना हाथ -हिलाया-डुलाया 
या ऊपर उठाया या नीचे किया । श्वास-प्रश्नास मे भी प्रयत्न के ही कारण 
वायु के बाहर जाने तथा भीतर आने की क्रिया होती; है । - 


सासान्य 


जिसके द्वारा अनेक वस्तुओं में एकत्व बना रहता है, वह सामान्य . है । 
सौ मनुष्य व्यक्ति रूप सेतो भिन्न-भिन्न है; , परन्तु. -उनमें-.एकरव; की भी 
भावना है, मनुष्य होत्ते के नाते! यही .'मनुष्यत्व' सामान्य या ,जाति है। 
सामान्य, नित्य, एक और, अनेक में. अनुगत । -( समव्राय सम्बन्ध से सम्बद्ध ) 
रहता है,! मनुष्य उत्पन्न हों या मर जाय, आव या चले जायं, परन्तु मनुष्यत्व 
जाति सर्वदा रहती है। यही है जाति की नित्यता । जाति तीन .,प्र॒ुकार की 
होती है ; 
१..पर सामान्य-सवसे अधिक व्यक्तियों में... रहनेवाली जाति ,जैसे 
'सत्ता', जिससे बढ़कर और -कोई जाति नही होती । $ 

२. अपर सासान्य--सबसे कम व्यक्तियों में रहनेवाली जाति। 

३. परापर सासान्य-जो पूर्व दोनों सामाच्यों-के - वीच में रहनेवाला 

१६ भा० द्‌० - 
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होता है । जैसे 'मनुष्यत्व' जाति जो 'सत्ता' से कम होने से अपर है, परन्तु 
वाह्मणत्व' से अधिक होने से पर भी है । कि 
जाति द्रव्य, गुण तथा कमं इन तीत ही पदार्थ म होती है । - 


विशेष 

विशेष की कल्पना सामान्य की कल्पना से ठीक विपरीत है! भिन्त- 
लिन्न व्यक्तियों को एक मानते का कारण प्तामान्य होता है, तो एक श्रेणी 
के समान गुणवाले व्यक्तियों के पारस्परिक भेद को सिद्ध करनेवाला पदार्थे 
“विशेष है । एक ही समान रूप-रंग आकृतिवाले दो घड़े हमारे सामने पड़े 
हैं। ये दोनों भिन्न हैँ, क्योंकि एक घढ़े का आधा भाग दूसरे घड़े के गधे 
भाग से भिन्न है । इसी प्रकार इनके टुकड़े और इनके भी टुकड़े करते जाइये, 
जो भिन्न होते जायंगे । अन्ततः हम पहुँच जायंगे घड़ों के परमाणुओं पर । 
“निशेष! की यही आवश्यकता है। दोनों घड़ों के परमाणुओं पर “विशेष! 
पदार्थ रहता है और इसीके कारण एक घडा दूसरे घड़े से भिन्न हैं। इस 
प्रकार एक द्रव्य केग्परमाणू में और नित्य द्वव्यों में (जैसे आकाश, काल, दिकू 
तथा आत्मा में) जो गुण-हैं, वे 'विशेय' कहलाते हैं। कणाद सूत्र में विशेष 
का लक्षण नहीं पाया जाता ! प्रशस्तपाद ने अपने भाष्य में इसका विशेष 
रूप खड़ा किया है । 
समदवाय 

नित्य सम्बन्ध,को 'समवाय' कहते हैं । जब दो वस्तुएं कभी एक-दूसरे 
से मलग नहीं पाई जाती," तव इन दोनों के सम्बन्ध को 'ययुतसिद्धि या 
'समवाय' कहते हैं । संयोगवाले पदाथ कभी-कभी अलग-अलग भी पाये जाते 
हँ । मैं अपने हाथ में लेखनी लेकर लिख रहा हूं! यहाँ हाथ मौर लेखनी 
का संयोग-सम्बन्ध है । लेखनी हटा दीजिये तो संयोग टूट जाता है। परन्तु 
तन्तु और पट'का सम्बन्ध ऐसा नहीं है! डोरों को हटा दीजिये तो पट ही 
गायव हो जायगा । कपड़ा तभी तक है जवत्तक उसके भीतर तन्तुओं का 
सम्वन्ध है और यही नित्य सम्बन्ध समवाय” हैं । यह सम्वन्ध रहता है-- 

१. अवयव-अवयवी में--जँसे वस्त्र और तन्तु का सम्बन्ध । 

२. गुण-्गुणी में--जैसे जल तथा शेत्य का सम्बन्ध । 


वैशेषिक -- २४३ 


३. क्रिया-क्रियावान्‌ में--जैसे गति तथा वायु को सम्बन्ध । 
४. जाति-व्यक्ति में--गोत्व तथा गोव्यक्ति का सम्बन्ध । 
१. विशेष तथा नित्य द्रव्य में--परमाणु, आकाश आदि में विशेष 
रहता है इसी सम्बन्ध से । 
समवाय की कल्पना न्याय-वैशेसिकों की एक नितान्त मौलिक और 
आधारभूत कल्पना है, जिसे मातवा आवश्यक है । अन्य दर्शनों ने 
इसका जोरदार खण्डन किया है । 


असाच 


अबतक 'भाव' पदार्थों का विवरण ऊपर दिया गया है! भाव से ठीक 
विपरीत एक पदार्थं और भी है, जिसका सूत्रों में संकेतमात्र है, परन्तु परवर्ती 
आचार्यो ने उसका विशेष विवरण प्रस्तुत किया है। वह पदार्थ है-- 
“अभावः । यह प्रथमतः दो प्रकार का है--१. 'संसर्गाभाव' तथा २. 'मन्यो- 
न्याभाव' । इनमें से प्रथम दो वस्तुओं में होनेवाले संसग या सम्बन्ध का 
निषेध प्रकट करता है । परन्तु अन्योन्याभाव” का अर्थ है, परस्पर अभाव 
अर्थात्‌ एक वस्तु दूसरी वस्तु नहीं है जैसे घडा कपड़ा नहीं है', इसका तात्पर्य 
है कि दोनों में आपसी भेद है--घड़ा न कपडा है और 'न कपड़ा घडा है' 

सर्गाभाव के तीन प्रकार होते हैं-- 

१. 'प्रागभावः--उत्पत्ति से पहले कारण ( तन्तु ) में कार्य (वस्त्र ); 
का जो अभाव है, वही कहलाता है प्रागभाव ( प्राग्‌ = पहले, अभाव ) । 
इसका आदि नहीं होता, परन्तु कार्य के उत्पन्न होने से नष्ट हो जाने के 
कारण यह सान्त ( अन्त के साथ ) होता है! 

२. प्रध्यंसाभाव--प्रध्वंस! का अर्थ है विनाश । अतः घट के विताश 
होने पर प्रध्वंसाभाव' होगा । यह आदि सहित होकर भी अनन्त है । 

३. अस्यन्ताभाव-~-जव दो वस्तुओं का संगे भूत, वर्तमान तथा 
भविष्य तीनों कालों में विद्यमान नहीं रहता, तव यह होता है अत्यन्ता- 
भाव । अभाव में सम्बन्ध का विचार किया जाता है। सुगन्धि कमल में 
गन्ध समवाय सम्बन्ध से विद्यमान है, संयोग से नहीं । अतः यद्रि हम कहें 
"कि कमल में गन्ध का संयोग सम्वन्ध से अत्यन्ताभाव है तो यह कथन 
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विल्कुल ठीक होगा । वेशेलिकों की दृष्टि में अभाव परम पुरुपार्थ रूप है' 
क्योंकि इनके मत में दुःखों का अत्यन्ताभाव ही तो मोक्ष है । 


ज्ञानमीसांसा 

अवततक हमने महत्त्व की दृष्टिसे उपादेय होने के कारण वंशेषिकों 
की तत्त्वमीमांता का ऊपर विशेष विवरण प्रस्तुत किया । इनकी ज्ञान- 
मीमांता नैयायिको की तद्विपपक मीमांसा के ही अनुरूप है। अन्तर इतना 
है कि न्याय के चार प्रमाणों के स्यान पर वंशेपिक केवल प्रत्यक्ष और अनु- 
भानये दो ही प्रमाण मानते हैं। ये शब्द को अनुमान के अन्तर्गत भानते हैं 
तथा उपमान को शब्द के अन्तर्गत । इस प्रकार अनुमान के भीतर उपमान 
तथा शब्द प्रमाणों का अन्तर्वि मानकर ये लोग दो ही प्रमाण मानते हैं । 
वेशेषिक लोग 'परमाणुवाद' के समर्थक हैं अर्थात्‌ उनकी दृष्टि में परमा- 
णुओं से पढायो की सृष्टि होती है । एक-एक परमाणु के मिलने से 'द्रयणुक' 
की उत्पत्ति होती है ओर तीन हृचणुकों के योग से ऽयणुक (जसरेणु या चूटि) 
की उत्पत्ति होती है और इसी प्रकार सूक्ष्म से स्थूल पदार्थो का सजन होता 
है। ये लोग शब्द को अनित्य मानते हैं ! वे दोनों सिद्धान्त--परमाणवाद 
तया शब्दनित्यवाद--मीमांसकों और वेदान्तियों की दृष्टि मे बेद-विरुद् 
होने से नास्तिकवाद के खोतक हँ । इसीलिए. कुमारिल भट्ट इन्हें वौद्धों के 
समान नास्तिक ( वेद-निन्दक ) तथा शंकराचार्य 'ऊर्घ दैनाञ्षिक' ( आधा- 
वौद्ध) कहते हैं। परन्तु प्रशस्तपाद ने महेश्वर को. अपने ग्रन्थारम्भ में 
नमस्कार ही नहीं किया है, प्रत्युत उनकी इच्छा से -सृष्टि होने के सिद्धान्त 
को भी माना है। फलतः ये नेयायिकों-के समान ही आस्तिक प्रतीक होते है। 
नास्तिक कहना उचित नहीं प्रतीत होता है । 
आचार-मीसांसा 
का र bp यन क है हक एक आचारशास्व भी 
की है । धर्म का विचार i र a Ra क अतित 
किये तत्वज्ञान का उदय नहीं होता । यु छ ह्‌ हक हक धर्म-विचार के 
निःश्रेयस सिद्धि: स धर्मः, जिससे अन्युदय तया मोक्ष यही है यतो३भ्युदय 

५ मोक्ष की सिद्धि हो, वही घर्म 


- वेशेषिक २४% 


उदयनाचायें की व्याख्या के अनुसार 'अभ्युदय' का अथे, है तत्वज्ञान तथा 
निःश्रेयस है मोक्ष । 


इस प्रकार धर्म बही है, जिसके द्वारा तत्वज्ञान और मोक्ष की उपलब्धि 
हो अथवा तत्व ज्ञानपूर्वक मोक्ष की प्राप्ति हो। इस प्रकार धर्म से उत्पन्न 
होता है तत्व-ज्ञान और उस तत्व-ज्ञान से मोक्ष का उदय होता है। काम्य 
कमो से निवृत्ति और नित्य कर्मो का अनुष्ठान आदि वेदविहित अनुष्ठान 
घमं के अन्तर्गत आते है। ओर तत्त्व ज्ञान कया है? पदार्थो के साधम्यं तथा 
चे धम्यं के ज्ञान से तत्व-ज्ञान की उत्पत्ति होती हैं । पदार्थों में ( जिनका वर्णन 
कपर किया गया है ) कुछ धमं ऐसे हैं जो अनेक में समान रूप से पाये जाते 
हैं ( साधम्यं ) और कुछ ऐसे है जो उनमें बिलकुल नहीं रहते ( वैधम्य ) । 
इन्हीं की “जानकारी से (तत्त्वज्ञान का उदय होता है और यह तच्व-ज्ञान 
उत्पन्न करता है मोक्ष को! वैशेषिकों की मुक्ति नैयायिकों की भुक्ति के 
समान ही है-दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति । मुक्त दशा में समस्त दुःखों का 
सदा के लिए अन्त हो जाता है। वे फिर से उदय नहीं होते । ये लोग भी उस 
काल में सुख या आनन्द की सत्ता नहीं भानते । इन्हीं साभ्यों के कारण 
चंशेषिक न्याय-दर्शन का 'समानतन्त्र' माना जाता है। 
समीक्षण 


न्याय वैशेषिक के सिद्धान्तों का अन्य दर्शनों ने अपने दृष्टिकोण से 
चहुशः समीक्षण किया है। च्याय की प्रमाण-मीमांसा--प्रमाणों का 
विश्लेषण, विशेषतः अनुमान का निरूपण--अन्य दार्शनिकों की प्रशंसा का 
विषय है, परन्तु उसके कई सिद्धान्त उन्हें मान्य नहीं । असमवायी-कारण 
की कल्पना ऐसा ही एक विवादास्पद विषय है। वँशेषिकों के अनेक सिद्धान्त 
इसी प्रकार विवाद तथा संघष के भाजन हैं, जैसे 'सामान्य या जाति की 
कल्पना, 'विशेष' नामक नवोन पदार्थ का मान्यता, परमाणुओं से जगत्‌ की 
सृष्टि आदि-आदि । परन्तु इन दोनों दर्शनों का “मुक्तिवाद' तो वेदान्तियों 
तथा _वैष्णवों की तीब्र आलोचना तथा उपहास का विषय है । अद्वैत वेदान्त 
और वैष्णव दर्शन की दृष्टि में मुक्तावस्था में चरम आनन्द की सत्ता विद्यमान 
रहती है। इसलिए वे लोग निषेधात्मक मुक्ति की कल्पना मात्र से; 
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जिसमें भावन्द का सर्वथा अभाव रहता है, एकदम घवड़ा उठते है। अद्दैती 
श्रीहर्षं की यह हास्यमयी सूक्ति दर्शन जगत्‌ में नितान्त प्रख्यात है। उनका 
कथन है कि जिस सूत्रकार ने सचेता पुरुषों के लिए ज्ञान, सुख आदि से 
रहित होकर पत्थर के समान स्थिति को जीवन का चरम लक्ष्य बताया है 
उसका गोतम” दाम शब्दतः ही यथाथ नही है, अपितु अर्थतः भी है। वह्‌ 
साधारण गौ (बैल) न होकर पक्का वैल (गोतम--अतिशयेन गौः? इति 
गोतमः ) है भौर ऐसे व्यक्ति से आशा ही क्या की जा सकती है-- 
सुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतमं तमवेद्यैज यथा बित्थ तथेव सः। 
~ नेषधचरित, १७ सर्गे 
मुक्तावस्था में नित्य वृन्दावन मे सरस विहार करने की व्यवस्था 
बतलानेवाले वैष्णव आचार्य इस नीरस मुक्ति की कल्पना से घबड़ा उठते है 
भौर उनका भावूक हृदय पुकार उठता है कि वृन्दावन के जंगलों में श्याल 
वनकर जीवन बिताना हमें मंजूर है, परन्तु हमे वैशेषिकों की मुक्ति पाने 
की कथमपि इच्छा नहीं है-- 
चर्‌ बृन्दावने रम्ये श्वृगालत्चं बृणोम्यहम्‌ । 
वेरोषिकोक्तमोक्षा्त सुखलेशविबर्जितात््‌ ॥* 


ee 


१. सर्व-सिद्धान्त-संग्रह, ए० २८; मद्रास संस्करण 


सांख्य 

सांख्य दर्शन भारतीय दर्शन की परम्परा में अत्यन्त प्राचीन और 
प्रभावशाली माना जाता है । इसके प्रवतेक 'कपिल' माने जाते हैं, जो अपने 
पाण्डित्य के कारण आदि विद्वान्‌ की महनीय पदवी से विभूषित किये 
जाते हैं। 'सांख्य' का व्युप्पत्ति-लभ्य अथे है--संख्या' से सम्बन्ध रखने- 
वाला दर्शन । परन्तु 'संख्या' का क्या अर्थं ? इस प्रश्‍न के उत्तर में मतभेद 
है । संख्या का लोक-प्रसिद्ध अर्थ है--गणना, गिनती । इस दर्शेन में «तत्वों 
की गणना सबसे पहले की गई कि तत्व केवल पच्चीस या छब्बीस हैं, 
इससे अधिक नहीं । इसीसे इसका नाम “साख्य पड़ा, ऐसी कुछ लोगों की 
मान्यता है; परन्तु यहाँ 'संख्या' से तात्पर्थ विवेक-ज्ञान से है, जो इस शब्द 
का प्राचीन आध्यात्मिक अर्थं है। इस दर्शन के अनुसार प्रकृति ( भूत ) 
तथा पुरुष ( जीव ) भिन्त तथा स्वतन्त्र हैं, परन्तु इस संसार में इनका 
अविवेक या अज्ञाच सर्वदा बना रहता है। प्रकृति तथा पुरुष ऐसे धुले-मिले 
रहते हैं कि हम दोनों को पृथक्‌ नहीं कर सकते। यह है संसार-दशा। 
पार्थक्य होने पर ही मोक्षदशा का उदय होता है । जब प्रकृति ओर पुरुष का 
अलग-अलग ज्ञान हमें प्रात हो जाता है तब जीव को संसार के क्लेशों से 
मुक्ति प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार इस दशन में संख्या' की, विवेक-ज्ञान 
की, बड़ी ही महिमा तथा महत्त्व है। फलतः 'संख्या' को प्रधानता देने के 
कारण यह दर्शन 'सांख्य' कहलाता है । यही इसका विशिष्ट अर्थ है । सामान्य 
रूप से यह ज्ञान या आध्यात्मिक ज्ञान के लिए भी प्रयुक्त होता है और 
भगवद्गीता में ( सांख्ययोगौ एथग्‌ बालः प्रबदन्ति न पण्डिताः ) अनेक 
स्थलों पर इसका यही व्यापक अर्थ अभीष्ट है । गीता में सांख्य शब्द से सांख्य 
दर्शन का अर्थ लगाना कथमपि उचित नहीं है।.. 


© 
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सांख्य के आचार्य 

सांख्य दशन भारतीय दर्शन की एक गौरव पूर्ण और प्राचीन विचार- 
धारा को प्रकट करता है। इस दर्शन के बीज अनेक उपनिषदों में-जैसे 
कठ, मैत्री आदि में--वहुशः उपलब्ध होते है। प्राचीन सांख्य वेदान्त के 
समकक्ष ही था, क्योंकि उसमें ईश्वर के लिए स्थान था! परन्तु आगे चलकर 
विक्रम की आरम्भिक शताब्दियों में यह निरीश्वर वादी बन गया और इस 


~ 


रूप का वर्णन ईश्वरक्ृष्ण की “सांख्यकारिका” में पूर्णतया उपलब्ध है। इस 
दर्शन का संक्षिप्त इतिहास नीचे दिया जाता है । 


कपिल--कपिल इस दर्शन के आद्य आचार्य तथा प्रवर्तक है। अपनी 
विद्वत्ता और तत्त्ववेदिता के कारण वे आदि विद्वान्‌ की पदवी से मण्डित 
किये जाते हैं । इनकी दो रचनाओं का पता चलता है--(क) 'तत्त्वसमास', 
जिसमें केवल वाईस छोटे-छोटे सूत्र हैं; तथा (ख) 'सांख्य-सूच', जिसमे छः 
अध्याय और पाँच सो सैतीस सूत्र हैं । 'साँख्यन्धूत्रो' के ऊपर अनुरुद्ध की "वृत्ति 
प्रामाणिक और लोकप्रिय मानी जाती है। सांस्य-सूत्र को भर्वाचीन मानना 
उचित नही, क्योंकि माधवमन्त्री ने 'सूतसंहिता” की टीका मे एक सुत्र इस 
ग्रन्थ से उद्धृत किया है, जिससे इसका समय चौदह शतक से प्राचीन 
हरन ही उचित है। 

आसुरि--कपिल के साक्षात्‌ शिष्य आसुरि थे, ऐसा पुराणों में और 
सांख्य सम्प्रदाय में वणित है। आसुरि के द्वारा रचित किसी ग्रन्थ का पता 
नहीं चलता, सिद्धान्तो का उल्लेख यत्र-तत्र अवश्य मिलता है । 

पंचशिख--आसुरि के प्रधान शिष्य थे पंचशिख, जिन्होंने 'धष्टितस्था 
नामक ग्रन्थ का निर्माण कर सांस्य-शास्त्र को सुप्रतिष्ठित तथा व्यवस्थित 
वनाया । पहष्टितन्त्र! अनुपलब्ध ग्रन्थ हैं, परन्तु उस ग्रन्य के प्रतिपाद्य सिद्धान्तों 
का उल्लेख 'महिबुंध्न्य संहिता' ( १९१८-३० ) तथा “सांस्यतत्त्व कौमुदी' 
में किया गया मिलता है। पंचशिखाचाये के कतिपय सूत्र भी योगभाप्य तथा 


भागती में निर्दिष्ट किये गए हैं । फलतः पंचशिख एक प्रभावशाली सांख्या- 
चायं थे, यह हम निःसन्देह कह सकते हैं । 


इश्वरक्षष्ण--पंचशिख के अनन्तर ईश्वरकृष्ण सांख्य दर्शन के अत्यन्त 
लोकप्रिय आचार्य हुए, जिनका ग्रन्थ 'सांश्यकारिका! सांख्य के तत्त्वों का 
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वर्णन करनेवाला एक गौरवशाली ग्रन्थ है । इन दोनों आचार्यो के बीच की 
क्रमबद्ध ज्शुखला का पता नहीं चलता । इन कतिपय आचार्यो के नाम अवश्य 
पुराणों और सांख्य-ग्रन्थों में दिये गए हैं--भार्मव, उछूक, वाल्मीकि, हारीत, 
देवल, वाषंगण्य आदि । 'सांख्यकारिका' का एक प्राचीन नाम 'कनक सत्तरी' 
भी था और इसी नाम से यह जेनग्रन्थ “अनुयोग द्वार सूत्र' ( प्रथम शती ) में 
उल्लिखित किया गया है सांख्य ग्रन्थों की सूची में। ५४६ ईस्वी में बौद्ध 
विद्वान्‌ परमार्थ ने 'सांख्यकारिका' का अनुवाद चीनी भाषा में किया, जो 
आज भी उपलब्ध है। वहाँ इसका नाम 'सुवर्णसप्तति' है। इस ग्रन्थ 
में सत्तर ही कारिकाएँ सिद्धान्त प्रतिपादन करनेवाली है और इसीलिए 

ग्रन्थ के नाम में भी सप्तति’ पद का निदेश मिलता है। यह बहुत ही लोक- 


प्रिय ग्रन्थ है, जिसके अध्ययन से सांख्यमत का परिचय सरलता से प्राप्त 
किया जा सकता है । 


सांख्यकारिका की टीकाएँ 

इसके ऊपर अनेक टीकाएँ मिलती हैं, जिनमें मुख्य ये है--१. “माठर 
चुत्ति जो सबसे प्राचीन व्याख्या मानी जाती है। अनुयोगद्वार सूत्र' में 
“माठर' के नाम का सांख्यग्रन्थों में उल्लेख है तथा माठर प्रसिद्ध कनिष्क 
( प्रथम शती ) के समसामयिक माने जाते हैं। फलतः यह टीका प्रथम या. 
द्वितीय शती विक्रम की रचना मानी जाती है। २. 'यौडपाद-भाष्य'-- 
गौडपाद के द्वारा रचित यह भाष्य भी प्रामाणिक और प्राचीन है । गौडपाद 
आचार्य शंकर के दादा गुरु थे, परन्तु वह ही इस भाष्य के प्रणेता'है या 
नहीं, -यह्‌ ठीक-ठीक नहीं कहा जा सकता? ३. 'युक्तदीपिका' किसी 
अज्ञातनामा आचार्य प्रौढ़ की रचना हैं । ४. वाचस्पति मिश्र (नवम शती) की 
'तत्त्वकौमुदी' सांख्यसिद्धान्त के प्रतिपादन में तथा प्रकाशन में वस्तुतः कौमुदी 
के समान उपादेय तथा रोचक है । ५. जयमंगला--शंकराचार्य ( शंकराय ) 
की यह व्याख्या १४ शतो का ग्रन्थ है। ६. चन्द्रिका--नारायणतीर्थ की यह 
रचना लघुकाय होने पर भी गम्भीर अथ. की प्रतिपादिका है ( १७वीं शती ) 
७. सांख्यतरु वसच्त-नरसिह स्वासी की रचना है, जो अभीतक प्रकाशित 
नहीं है । यह व्याख्या साँख्य और वेदान्त में मूलतः भेद नहीं अंगीकार करती । 

बिन्ध्यबासी--प्राचीन सांख्याचार्यो में विन्ध्यवासी का याम विशेष 
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महत्त्वपूर्ण है। इनका व्यक्तिगत नाम “इद्विल' था, जिनके मत का उल्लेख 
अनेक दर्शन ग्रन्थों में मिलता है। इनके गुरु का नाम वार्षगरष्यः वतलाया 
जाता है। " 

चिज्ञानभिश्नु--पिछ्ले युग के आचायों में विज्ञानभिक्षु अत्यन्त लोकप्रिय 
माने जाते हैं। ये काशीवासी संन्यासी थे और पर्‍्द्रहवीं शती के प्रथमा 
मे विद्यमान थे । इन्होंने तीन दार्शनिक सम्प्रदायों पर भाष्य ग्रन्थ लिखे हैं-- 
१, 'सांख्यप्रवचन-भाष्य'--सांख्य-सूज' का भाष्य, २. योगवातिक-- 
योग-सूत्रो के -व्यासभाष्य की टीका, ३. विज्ञानामृत भाष्य--ब्ह्मसूत्रों पर 
भाष्य । विज्ञानभिक्षु ने इन ग्रन्थों मे दिखलाया है कि सांख्य के सिद्धान्त 
वेदान्त से बहुशः भिन्न नहीं है, प्रत्युत वेदान्त और साँख्य में वस्तुतः 
सामज्ञस्य है ( १७वी शती वि० ) । 

भावागणेश--विज्ञानभिक्षु के प्रधान शिष्य भावागणेश थे। इन्होंने 
“तत्त्वन्संग्रह' के ऊपर व्याख्या ग्रन्थ लिखा है । सांख्य का पठन-पाठन बहुत 
दिनों से दुवेल पडता जाता था ओर इसीलिए श्रीमद्भागवत में यह 
'कालाकेभक्षित' कहा गया है। विज्ञातभिक्षु को हम यह गौरव अवश्य 


प्रदान करेंगे कि es सांस्य तथा योग के सिद्धान्तों का व्यवस्थित 
प्रतिपादन कर इन्हें पुनरुज्जीवित किया । 


सांख्य-दशेन के विकास की यही एक संक्षिप्त रूपरेखा है । 
सांख्य की दृष्टि 

सांग्य-दर्शंन के दृष्टिकोण को सबसे पहले समझ लेना उपयोगी होगा । 
सांख्य द्वैतवादी दर्शन है, क्योंकि वह दो ही तत्त्वों को मौलिक या मूलभूत 
मानता है--एक तो पुरुष है और दूसरा है प्रकृति । जिसे हम संसार के नाम 
से पुकारते हैं बह है ही वया? वह इसी प्रकृति पुरुष के हन्द् के संयोग 
से आविर्भूत हुआ है! ये दोनों स्वतन्त्र तथा मौलिक तत्त्व हैं। दोनों 
नित्य हैं--एक दूसरे पर अनाश्रित हैं। एक वात ध्यान देने की है। सांख्य 
की दृष्टि न्याय-वेशेषिक की दृष्टि की अपेक्षा सुक्ष्म तथा अन्तर्वतिनी मानी 
जायगी । न्याय-वेशेपिक के अनुसार इस संसार में अनेक मौलिक तत्त्व हैँ । 
परमाणु, आत्मा, मन, काल, दिक्‌ आदि अनेक मौलिक तत्त्वों का अस्तित्व: 
मानने के कारण त्याय-वैशेषिक बहुत्ववादी दर्शन हैं! एक वात और भी, 
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इनकी अपेक्षा सास्य की दृष्टि कुछ भीतर प्रवेश करनेवाली है । इसलिए 
तो उसने बहुत्व का अन्तर्भाव द्वित्व के भीतर कर दिया है अथवा हम कह 
सकते हैं कि सांख्य ने बहुतस्वों का विश्लेषण तथा अन्तःपरीक्षण कर उन 
दो को ही मौलिक मान लिया है और अन्यों का इन्हींके भीतर अन्तर्भावः 
उसे अभीष्ट है! कार्यकारण के विषय में भी सांख्य की अपनी दृष्टि है 
अपना एक विशिष्ट विचार है । न्याय मानता है कि चाक, डोरी, आदि की 
सहायता से कुम्भकार मिट्टी के भीतर से 'घड़ा' नामक एक अपूर्व द्रब्य को 
पदा करता है । न्याय-मत में इसलिए घट की “उत्पत्ति” होती है । विपरीत 
इसके सांख्यमत में मिट्टी में पूर्व-स्थित घड़े की अभिव्यक्ति या प्रादुर्भाव कुम्भ- 
कार के व्यापार से होता है। व्यापार से पहले भी घड़ा उस मिट्टी के लोंदे 
में मौजूद था; व्यापार ने केवल उसे प्रकट कर दिया । इसीका नाम है-- 
सत्क्रियावाद । 
सत्कायंबाद 

कार्यकारण के विषय में सांख्यों का एक विशिष्ट सत है जो 
सत्यकायंवाद के नाम से विख्यात है। मार्मिक प्रश्न यह है, कि नाना 
प्रकार की सामग्री तथा प्रयत्न होने से पहले कार्य कारण में विद्यमान रहता 
है या नहीं अर्थात्‌ कुम्भकार दण्ड की सहायता से मिट्टी में घड़ा बनाता है । 
तब क्या उत्पन्न होने से पहले घड़ा मिट्टी विद्यमान था या नहीं? न्याय में 
वेशेषिक का उत्तर है--नहीं। घडा मिट्टी में विद्यमान नहीं था ( असत्‌- 
कार्य ), बल्कि सामग्री की सहायता से घड़े की उत्पत्ति होती है अथवा घड़ा 
एकदम नवीन वस्तु होता है। यदि वह पूर्व से ही विद्यमान होता, तो घड़ा 
की उत्पत्ति का क्या अर्थ होता? घड़े को बनाने के लिये कुम्हार की मेहनत 
तथा चाक घुमाने की क्या जरूरत ? यदि कार्यं कारण में पूर्व से वर्तमान 
है) तो कार्य तथा कारण में भेद भी क्यों कर किया जा सकता है? मिट्टी 
तथा घडा दोनों के लिए एक ही नाम प्रयोग क्‍यों नहीं किया जाता? 
मिट्टी का लोंदा घड़े का काम क्‍यों नहीं करता ? घड़े में तो हम जल रख 
सकते है, तो क्या यही कार्य हम मिट्टी के लोदे से भी कर सकते हैं? नहीं 
कभी नहीं । इस प्रकार कार्य तथा कारण के स्वरूप तथा सम्बन्ध पर विचार 
करने पर यही तथ्य अलोचकों के सामने आता है कि मिट्टी से घड़ा भिन्न हैन 
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आकार से भी तथा तात्पर्य से भी । घडा एक नई चीज है, नूतन द्रव्य है, जो 
मिट्टी में कदापि विद्यमान नहीं था, प्रत्युत दण्ड, चक आदि कारण-सामग्नी 
की सहायता से वह उत्पन्न किया गया है और एक नई बस्तु है। इस प्रकार 
घट मिट्टी में कथमपि कारण व्यापार से पुवे से विद्यमान नहीं है । नैयायिकों 
का यह मत "असत्‌ कार्यवाद के नाम से प्रख्यात है । इस शब्द का अर्थ 
है--अ = नहीं, सत्‌ = विद्यमान, कार्ये का सिद्धान्त अर्थात्‌ वह सिद्धान्त 
कि कारण में कार्य ( कारण ब्यापार से पूर्व ) कथमपि विद्यमान नहीं 
रहता । इससे घड़ा नाम की एक नवीन वस्तु की उत्पत्ति होती है, कुम्भकार 
के व्यापार के द्वारा । यह द्रव्य पहले विद्यमान नही था, केवल कुम्भकार 
के उद्योग तथा प्रयत्न से नाना कारण-सामग्री की सहायता से घट नवीन 
पैदा होता है। यह है न्याय का सम्मत सिद्धान्त । परन्तु साख्य का इस 
विषय का विवेचन भिन्न, अन्तरंग और वैज्ञानिक है । 

अपने मत को सिद्ध करने के लिए सांख्यकारिका में अनेक युक्तियाँ 
दी गई हैं। उन्हींका यहाँ सक्षेप में वर्णन किया जा रहा हैत 

१. असदूकरणात्‌--असद्‌ द्रव्य का करण नहीं किया जाता । शशश्ंग -< 
खरहे की सींग--लोक में कही भी बिद्यमान नही होता । यह असत्‌ पदार्थ 
है और इसीसे यह कथमपि उत्पन्न नहीं किया जा सकता । इस तके का 
तात्पर्यं यह्‌ है कि मृत्तिका से घड़े की उत्पत्ति जो दीख पढ़ती है, वह इस 
वात का प्रमाण है कि घट मृत्तिका मे सत्‌ है, विद्यमान है। यदि वह 
विद्यमान नही रहता तो कथमपि, लाख प्रयत्न करने पर भी, उत्पन्न नहीं 
किया जा सकता । परन्तु वह उत्पन्न होता है, फलतः वह मृत्तिका मे अवश्य” 
मेव वतमान है । सत्कार्यवाद की यह पहली युक्ति है । 

२, उपादान ग्रहणात--'उपादान' का अर्थ है द्रव्य की निप्पादक 
वस्तु, असे घड़े के लिए मिट्टी तथा वस्त्र के लिए तन्तु (सूत या डोरा ) 
उपादाच है । घड़े बनाते समय कुम्भकार मिट्टी का ही ग्रहण करता है। 
अया कारण है कि तेली तेल के वास्ते सरसों या तिलों को ही कोल्हू में डाल- 
कर पेरता है, जुलाहा कपड़ा बनाने के लिए तन्तुओं या डोरों का ही लेकर 


चुनता है । किसी कार्य के वास्ते किसी विशेष उपादान या सामग्री को ग्रहण 
करना पड़ता है। 


न 
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३. सर्वसम्भवाभावात्‌ू--सब चीजों से द्रव्यों की उत्पत्ति (सम्भव) नितांतः 
असंभव है । अगर हम मिट्टी में घड़े की अथवा तन्तु में वस्त्र की पूर्व-स्थिति 
नहीं मानते, तो सबसे सब चीजें पैदा होने लगेगी । मिट्टी से कपड़ा भी और 
कम्बल भी तैयार होने लगेगा, परन्तु ऐसा तो संसार में कभी होता नहीं ।' 
सब कारणों से सव कार्यो की उत्पत्ति दिखलाई नही पड़ती । फलतः मानना 
पडता है कि कार्य कारण में पहले से ही विद्यमान रहता है। 

४. शक्तस्य शक्य करणात्‌--पदार्थं में किसी खात चीज के पैदा करने 
की शक्ति रहती है ओर वह उसी चीज को पैदा करता है, किसी दूसरी 
चीज को नही । तिलों को पेरने से तेल ही पदा होता है, घी नहीं ! सो क्‍यों ? 
इसका कारण क्या है ? इसका अर्थ यह है कि कार्थं तथा कारण के बीच एक 
प्रकार की शक्तिका निवास है। कार्य कारण मे पहले से ही विद्यमान 
होता'है और यही कारण है कि शक्त पदार्थ ( अर्थात्‌ शक्ति से युक्त द्रव्य )' 
शक्य (न्शक्ति से उत्पाद्य ) वस्तु को ही उत्पन्नं करता है। जुलाहा कपड़ा 
तैयार”करने के लिए तन्तुओं को ही लेता है । ऐसा वह क्यों करता है? क्योंकि 
वहःजानता-है'कि कारण मे किसी विशेष कार्य को ही पैदा करने की शक्ति 
होती है, दूसरे को नहीं । इसलिए तिलहन से तेल ही निकलता है। लाख 
कोशिश करने पर भी उससे धी नही निकल सकता ! मिट्टी से घड़ा ही 
वनता है, लोहे का पात्र नहीं । शक्ति की -सत्ता इस तथ्य का सच्चा प्रमाण 
है कि कायं तथा कारण परस्पर सम्बद्ध पदार्थ हैं तथा उत्पन्न होने से पुर्व 
भी कार्य ( घट ) कारण ( मिट्टी ) में अवश्यमेव विद्यमान रहता है । 

५. कारण भावात्‌--यहाँ 'भाव' का अर्थ है-स्वभाव । लोक का नियम 
हैं कि जिस स्वभाववाला कारण होता है, कार्ये भी उसी स्वभाववाला होता 
है । स्निग्ध स्वभाववाले तिलों से स्निग्ध तेल उत्पन्न होता है। मिट्टी से 
उत्पन्न घट मिट्टी के स्वभाववाला होता है । इस प्रकार कार्य और कारण 
में स्वभाव की एकता वनी रहती है, येही सार्वत्रिक नियम है । यदि असत्‌ 
स्वभाववाला कार्य होता तो वह असत्‌ स्वभाववाले कारण से उत्पन्न होता । 
परन्तु कार्य तो सत्‌ स्वभाववाला होता है, क्योंकि वह तो विद्यमान. ही है । 


फलतः बह्‌ सत्‌ स्वाभाववाले कारण से उत्पन्न होता है। इस प्रकार सत्कार्य 
वाद ही युक्तियुक्त सिद्धान्त है । 
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इन पाँचों युक्तियों का एकत्र विदेश इस सुन्दर कारिका में - किया 


गया है-- 
असद्करणाद्‌ उपादानग्रहणात्‌ सर्वेसम्भवाभावात्‌ । 


शक्तस्य शक््यकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्‌ कार्यम्‌ ॥ 
सांख्यकारिका, ८ 
सत्कार्यवाद्‌ के दो रूप होसे हैं-१. 'परिणामवाद' ओर २. 'विवर्तवाद' 
“परिणाम वहाँ होता है, जहाँ कारण से उत्पन्न कार्य वास्तव होता है। जैसे 
दूष से दही की उत्पत्ति]! यहाँ-दही वस्तुतः सच्ची चीज है। वह आकार में, 
रूप में-तथा फल मे भिन्न होता है। दही जमा हुआ होता है तथा स्वाद में 
मीठापन लिये होता है, जो दूध के मिठास से भिन्न होता है। अतः कार्यो 
के वास्तव सच्चे रूप को *वतलानेवाला सिद्धान्त 'परिणाम' कहलाता है 
और सांख्यों'का यही मत है । विवर्तवाद अद्दैत वेदान्त का मत है। उसका 
कहना है कि जो. कार्ये दिखलाई पड़ता है, वह वास्तव न होकर केवल 
आभास मात्र है; कार्य की केवल :प्रतीति होती है, उसकी वस्तु-स्थिति नही 
रहती । अंवेरै में पड़ी हुई रस्सी को देखकर हम डरकर भागते हैं कि यह 
साँप है। यहाँ रज्जुःमें सर्प उत्पन्न होता है, परन्तु यह कर्पना मात्र है, 
सच्ची घटना नहीं, क्योंकि दीपक- लाने पर रज्जु के रूप को ही हम देखते 
हैं, साँप को नहीं । अद्देत के अनुसार ब्रह्म से ही यह नामरूपात्मक जगत्‌ 
उत्पन्न होता,है, परन्तु जगत्‌.असत्य है, कोरी कल्पना है, स्वप्न के समान 
अलीक है । ब्रह्म ही एकमात्र सत्ता है। जगत्‌ की केवल प्रतीति होती है; 
चहं सच्चा नहीं होता। इस सिद्धान्त का नाम है--'विवर्तवाद' ( अर्थात्‌ 
कारण से कार्य का असत्य रूपान्तर ( द्व० पृ० ३५३) । हि 
गुण 
सांख्य के अनुसार दो ही प्रधान तत्त्व हैं-पुरुष और प्रकृति । 'प्रकति' 
के रूप को निष्पन्न करनेवाले पदार्थ गुण ही होते हैं । ये संख्या में तीन है-- 
१. सच्च, २. रजस्‌ , ३. तमस्‌ । इन तीनों का सामान्य नाम है--गुण । 


Mi में गुण” की कल्पना तथा मान्यता वैशेषिकों के गुण से 
सदया भिन्न है । वैशेपिक के अनुसार द्रव्य में रहनेवाले घम जैसे रूप, रस, 


गथ, शब्द सादि को हम 'ुर्ण के नाम से पुकारते हैं। ये द्रब्य में ही रहते 
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हैं । इनकी स्वतन्त्र स्थिति नहीं होती, परन्तु सांख्य का गुण' वस्तुतः द्रव्य रूप 
है। इस प्रकार अभिधाव एक होने पर भी उसकी कल्पना में पर्याप्त भिन्नता 
है। इन्हें “गुण” क्यों कहते हैं? विज्ञानभिक्षु के मत में 'गुण' पुरुष को 
चाँघनेवाले होते हैं! इनकी क्रिया रस्सी या डोरी के समान किसी वस्तु को 


चांधने की होती है । 'गुण' का एक अर्थ है डोरा या रस्सी र इसी किया-साम्य 
को लक्षिल कर गुण शब्द का व्यवहार सांख्य-दर्शन में किया जाता है। 


चाचस्पति मिश्च के अनुसार इस नामकरण का कारण कुछ दूसरा ही है। 
“गुण का एक अर्थ होता है--अंग और सहायक ( जैसे गौण पदार्थ जो मुख्य 
पदार्थ से भिन्न होता है) । ये प्रकृति के स्वरूप को निष्पन्न करनेवाले अग 
हैं और पुरुष को उसकी स्वार्थ सिद्धि में सहायक है । फलतः सत्त्वादिकों 
को गुण शब्द के द्वारा व्यवहूत करना सर्वथा न्याय्य है । इनमें संयोग-वियोग 
आदि किया रहती है तथा गुरुस्व, लघुत्व आदि घर्मो का भी निवास है । 
इसलिए ये वस्तुतः द्रव्य ही हैं; यह्‌ तथ्य विस्मरण करने योग्य नहीं है! 
शुणों की सिद्धि 

पूर्वोक्त गुणों को मानने में यथेष्ट प्रमाण भी विद्यमान है। संसार के 
यदार्थो पर एक क्षण के लिए दृष्टि तो डालिये । पेड़ से एक मीठा फल जमीन 
पर गिरता है! उसे पाने के लिए दो लड़के दौड़ पड़ते हैं। फल पानेवाला 
तों आनन्दित होता हैं, फल न पानेवाला दुःखी तथा उसी ओर से जानेवाले 
एक राही को होता है न आनन्द न दुःख; बल्कि वह उदासीन रहता है । 
यहाँ एक ही वस्तु ( फल ) ने तीन भिन्न-भिन्न व्यक्तियों में तीन प्रकार की 
प्रतिक्रिया उत्पन्न की--भानन्द की, दुःख की और उदासीनता की। एक 
दूसरा उदाहरण लीजिये । किसी कमरे में वाद्य-यन्त्रों का जमघट जुटा है, 
जहाँ से संगीत की तान सुनाई पड़ती है। इस संगीत के सुनने का भी प्रति- 
"फल एक समान त होकर त्रिविध होता है। रसिक व्यक्ति को संगीत की 
"लहरी आनन्द में विभोर बना डालती है । रोगी को उसे सुनकर दुःख तथा 
कष्ट ही हीता है । अरसिक को न तो आनन्द आता है, न दुःख ही, प्रत्युत 
चह तो उदासीन रहता है। उस संगीत के प्रति जो रसिकों के आनन्द का 
कारण होती है । यहाँ भी एक वस्तु संगीत ने तीन व्यक्तियों में तीन 
अकार के प्रभाव की अभिव्यक्ति की । जगत्‌ के किसी पदार्थ को ध्यान से 
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देखिये, वह तीन और केवल तीन ही प्रकार को क्रिया उत्पन्न करता दीख 
पडता है । संक्षेप में हम कह सकते हैं कि जगत्‌ के प्रत्येक पदार्थ में तीन और 
केवल तीन गुणों की सत्ता वत्तेमान रहती है । ॥ 
प्रकृति मै तीन गुण 

सांस्य का मूल सिद्धान्त है फिजो धर्म कार्य में वर्तमान होते हैं, वे 
कारण में भी विद्यमान रहते है, क्योंकि इस दशेन में कार्य तथा कारण में ' 
मौलिक अन्तर नही है। व्यक्त दशा में जिसे कार्य कहते हैं, अव्यक्त दशा में 
वही कारण है। जगत्‌ की मूल अथवा अन्तिम कारण है प्रकृति। अतएव' 
सिद्धान्तः प्रकृति मे भी तीनों गुणों की सत्ता अनिवार्य है। गुणों की सत्ता 
मानने का यही कारण है । सत्त्व, रज तथा तम-“इन तीनों गुणो की साम्या- 
वस्था का नाम प्रकृति है। प्रकृति में ये तीनों गुण मूलतः विद्यमान रहते है 
ओर इसीलिए प्रकृति से उत्पन्न होनेवलि प्रत्येक पदार्थ में इनकी सत्ता 
न्यायसंगत है। 'साम्यावस्था'' का ठीक-ठीक अर्थ समझ लेना चाहिए ।ः 
सृष्टि की दशा मै जब वस्तुओं में गुण विद्यमान होते है, तब उनका परस्पर 
अनुपात समान नही होता । वेषम्य ही तो जगत्‌ है । फलतः जगत्‌ के पदार्थों 
मे ये तीनों गुण विषम रूप से स्थिर रहते है । किसी पदार्थ में सत्व आधे से 
अधिक है तो तम और रज अवशिष्ट भाग को पूरा करते है । अन्य पदार्थ 
में स्थिति भिन्न होती है । सात्त्विक द्रव्य में सत्व का प्राधान्य है तो राजसिकः 
मे रजस्‌ का और तामसिक में तमस्‌ का ।.इन तीनों गुणों के परस्पर मिश्रण 
का अनुपात स्वेदा विषम ही होता है। सृष्टि का यही नियम है। 'परन्तु 
जव इन गुणों की अवस्था सम होती है अर्थात्‌ ईनका विपय मिश्रण न होकर 
कक मिश्रण रहता 'है, ' तब सृष्टि नही होती । उस समय एकमात्र प्रकृति का 
तौलों गुणों की स्याम मात्रा । ह इण भि को 'ाच्यवादी 

सत्तमुण--सत्त्गगुण लधु ( हल्का ), प्रकाशक और इप्ट ( आनन्द- 
दायक ) होता है । हल्की चीज ऊपर को उठती है जैसे अग्नि की ज्वाला 
और भाष की गति ऊपर की ओर होती है। यह सत्त्वगुण रहने के कारण 
है। उपासना करने के बाद साधक का चित्त .बड 


सत्त्वगुण > उद्र ~ २ iH ही हल्का होता हुँ यह 
त्वगुण के उद्रेक के कारण ही'होता है । भिन्न-भिन्न इन्द्रियां अपने विपयों 
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को प्रकाशित करती है सत्त्वगुण के ही कारण! आनन्द देना भी सत्व के 


ही कारण होता है । मन में हषं, सन्तोप, सुख आदि मधुर भावों की अभि- 
व्यक्ति इसलिए होती है कि उसमें सत्त्व का निवास रहता है । 


रजोशुण--रजोगुण स्वयं चंचल होता है और दूसरों को भी चंचलः 
बनाता है । यहे क्रिया का प्रवर्तक होता है । पवन की चंचलता और गति- 
मत्ता रज के ही कारण होती है।' रज से सम्वद्ध होने से ही इन्द्रियाँ अपने. 
विषय की ओर दौड़ती है और मन में चंचलता का उदय होता है, चंचलं 
हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवद्दृढम्‌? गीता का यह विवेचन रजोगुण की 
व्याख्या हे। रज में होती है क्रिया ओर इसीसे यह निष्क्रिय सत्त्व तथा तम 
में क्रिया का संचार करता है । यह दुःखाल्मक है । फलतः रजःप्रधान वस्तुओं 
से दुःख की सन्तत उत्पत्ति होती है । 

तमोशुण--तमोगुण गुरु = भारी तथा उपष्टम्भक अर्थात्‌ रोकनेवाला' 
होता है। रजोगुण में क्रिया की प्रधानता है और उसे ही रोकने का काम 
तमोगुण करता है। यदि यह न हो, तो रजोगुण सदा चलता जायगा और 
आगे बढ़ता जायगा । इस प्रकार तमोगुण निष्क्रियता और जडता का प्रतीक 
है । यह मोह या अज्ञान पैदा करता है । गति को रोकर यह आलस्य, निद्रा 
तथा तन्द्रा को उत्पन्न करता है । इनके स्वरूप की भिन्नता के समान इनके 
प्रतिनिधि रंग मे भी अन्तर माना जाता है। सत्व है उज्ज्वल, रज है 
रक्तवण और तम होता है कृष्णवर्ण । 

गुणों का सम्बन्ध--इन तीनों गुणों का परस्पर सम्बन्ध भी विचारणीय 
ह । है तो ये तीनों आपस में विरोधी ( जैसा ऊपर हमने वर्णन किया है ), 
परन्तु मिलकर एक ही फल का सम्पादन करते हैं । दृष्टान्त से इसे समझिये । 
दीपक के अंगनप्रत्यंग परस्पर विरुद्ध होते हैं। तेल और बत्ती आग के 
विरोधी अवश्यमेव होते हैं, परन्तु दीपक का प्रकाश इन तीनों के सहयोग 
से ही उत्पन्न होता है। एक के भी अभाव में दीपक अपना कार्य कथमपि 
सिद्ध नही कर सकता । तेल भी है और बत्ती भी हैं, परन्तु उसमे अग्नि का 
संयोग नही किया गया है तो क्या कभी दीपक उजाला करेगा? नहीं, 
कभी नहीं । दीपक का आलोक तो इन तीनों विरोधी तत्त्वों के सम्मिलनः 
का परिणत फल है । गुणों की भी यही दशा है। ये तीनों गुण, परस्पर 
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विरोधी होते हुए भी, आपस में मिलकर पुरुप के अर्थ की सिद्धि करते हैं। 
इसके अतिरिक्त थे तीनों मिलकर एक साथ रहते है और किसी दशा मे 
ये वियुक्त नहीं होते एक की अधिकता होने पर भी अन्य गुणों का अभाव 
नही हो जाता । परन्तु ये तीनों एक-दूसरे का अभिभव ( दवाचा ) किया 
करते हैं, सात्त्विक पदार्थो मे सत्त्व गुण रज तथा तम को दवाकर अपनी 
सत्ता रखता है; राजस पदार्थो में सत्त्व और तम को दवाकर रज की 
स्थिति होती है तथा तामसिक ्रव्यों मे तमोगुण सत्त्व तथा रजस्‌ को 
दवाकर अपना प्रभुत्व जमाये रहता है । इस व्यापार का नाम है--अभि- 
अवृत्तिः । इतना ही नही, ये बाश्रयवृत्ति भी होते है नर्थातृ एक गुण अन्य 
दोनो गुणों के धर्मो का आश्रय लेकर ही अपने कायं मे प्रवृत्त होता है । 
उदाहरण के लिए रजोगुण के ऊपर दृष्टिपात कीजिये । वह स्वतः अपने- 
आप ही अपनी विशिष्ट क्रिया-प्रवृत्ति से लाभ नही पहुँचाता, बल्कि प्रकाश 
(सत्त्व का कायं ) तथा नियमन ( तम का कार्य ) का आश्रय करके ऐसा 
कार्य करता है । इसीलिए गुण 'आश्चयवृत्ति' भी होते है । 

एक अन्य वैशिष्ट्य पर ध्यान दीजिये । यह है परिवर्तन, परिणाम या 
विकार की विशिष्टता । ये तीनो सन्तत परिणामी होते है--इनमे प्रत्येक 
क्षण मे विकार या परिवर्तेन उत्पत्र होता ही रहता है। ऐसा कोई क्षण 
-नही, जिसमे परिवर्तेन उत्पन्न न हो । चाहे वहु क्षण सृष्टि का हो या प्रलय 
क्रा हो । अन्तर एक वात में अवश्य होता है । प्रलय-काल में सत्त्व सत्त्व मे 
परिणत होता है, रज रज मे तथा तम तम में । तात्पर्यं यह है कि जैसा गुण 
होता है, वैसा ही बह परिणाम भी उत्पन्न करता है। इसीकी दार्शनिक 
संज्ञा-- स्वरूप परिणाम' ( =समानरूप से परिणत होना )। सृष्टि का 
गुण-परिणाम इससे भिन्न होता है, सृष्टि में वेपम्य का प्राबल्य होता है । 
फलतः सृष्टि की दशा मे एक गुण दूसरे गुणों को अपने वश में करके प्रधानता 
धारण करता है। इसी का नाम है--विरूप परिणाम' । परन्तु गुणो का 
गुगान्तर ५420 है अवश्य । वह रुक नहीं सकता । इस प्रकार सांख्य-दर्शन 
में गुण का सिद्धान्त वड़ा ही मौलिक और महत्त्वपूर्ण है । 
प्रकृति की सिद्धि 

सांख्य मत में पुरुष के साथ-ही-साथ “प्रकृति' भी एक मौलिक तत्व 


रह ~ 
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मानी जाती है । परन्तु प्रश्न है कि हम प्रकृति को माने ही क्यों? किन 
युक्तियों के द्वारा सांख्य प्रकृति की सिद्धि मानता है? कौन तकं उपस्थित 
किये जाते हैं ? इन प्रश्नों का संक्षेप में वर्णन नीचे किया जाता है । 

१. यह संसार का नियम है कि कार्य में जो गुण वर्तमान रहते हैं, बे 
कारण में भी विद्यमान होते हैं। जैसे घट के गुण मृत्तिका में भी हैं। सफेद 
डोरों से बनाया गया कपड़ा सफेद होता है और काले डोरों से बनाया गया 
कपड़ा काला होता है। अत्तर इतना ही है कि कार्य होता है व्यक्त और 
कारण होता है अव्यक्त । संसार के पदार्थों में तीन गुण--सत्त्व, रज तथा 
तम--विद्यमान रहते हैं; यह तो अनुभूत सत्य है। फलतः इन पदार्थो की 
उत्पादक कोई-न-कोई त्रिगुणात्मक वस्तु अव्यक्त रूप से वर्तमान अवश्य 
होगी । इस प्रकार अव्यक्त या प्रकृति की सिद्धि मान्य है । 

२. संसार के विभिन्न कार्य परिमित होते है। इसका तात्पर्य है कि 
उनमें विद्यमान रहनेवाला एक संसर्गी पदार्थे अवश्य दुष्ट होता है। जैसे 
सूल (जड़), अंकुर, पत्ता, फूल, तुष, तण्डुलकण आदि परिमित कार्य पदार्थो 
में ब्रीहि (धान) एक संसर्गी पदार्थ है। उसी प्रकार ब्रह्म से लेकर स्तंव- 
पर्यन्त चौदह परिमित बाह्य पदाथ हैं और महत्तत्व से लेकर भूतों तक 
तेईस आन्तर ( आध्यात्मिक ) पदार्थ है । इनमें एक संसर्गी अवश्य होना 
चाहिए और इनका संसर्ग जहाँ रहता है, बही अव्यक्त कारण है ( भेदानां 
परिमाणात्‌ ) । 

३. संसार के कार्यों में एक जाति अनुस्यूत रहती है। एक जाति से 
अनुस्यूत भिन्न पदार्थो का एक ही उसी प्रकार का कारण दीख पड़ता है। 
उदाहरण लीजिये, कटक, केयूर, अंगूठी आदि कार्यो में सुवर्णे अनुस्यूत रहता 
है, क्योंकि ये सव सोने के ही बताये गए भूषण है । इसी प्रकार बाह्य तथा 

ध्यात्मिक पदार्थे सुख, दुःख और मोह से भनुगत होते हैं। फलतः उनका 
कारण भी उन धर्मो से अनुस्यूत होना चाहिए और वही है अव्यक्त या 
प्रकृति ( समन्वयात्‌) । , 


. ४. संसार का नियम है कि प्रवृत्ति शक्तिपू्वक होती है ।' जैसे कुम्भकार 
तभी घड़े की रचना में भ्रवृत्त ' होता है जब उसमें उसके बनाने की शक्ति 
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वर्तमान होती है। बाह्य तथा आध्यात्मिक पदार्थो में प्रवृत्ति दिखलाई 
पड़ती है। फलतः उस प्रवृत्ति से पूवं ही उत्पन्न होनेवाली शक्ति अवश्यमेव 
वर्तमान होगी । जो यह शक्ति है, वही अव्यक्त है, वही प्रकृति है 
( शक्तितः्रवृत्तेः ) । 

५. कारण तथा कार्य का विभाग दिखलाई पड़ता है। घडा है कार्य 
ओर मिट्टी हैं कारण। इसमे भिन्न अर्थक्रियाकारिता के कारण विभाग 
स्पष्टतः वर्तमान होता है। घड़े से हम जल लाते है, यह क्रिया मृत्तिका 
से कभी सिद्ध नही होती। इसी प्रकार मृत्पिण्ड की क्रिया घट के हारा 
सम्पन्न नही की जा सकती । संसार मे महत्तत्त्व आदि में भी अर्थ क्रिया के 
कारण विभाग है। इनका कारण इनसे पृथक्‌ या भिन्न अवश्य होगा और 
वही प्रकृति है ( कारण कार्य विभागात्‌ ) । 

६. प्रलयकाल मे यह विश्वरूप नाना रूपवाला ससारी पदार्थ, जिसमें 
लीन हो जाते है, बही प्रकृति है । तात्पर्य यह है कि प्रलय-दणा में कार्य-द्रव्य 
कारण मे लीन हो जाता है, जैसे घट लीन हो जाता है मृत्तिका में इस 
प्रकार पीछे जाते हुए संसार के पदार्थ लीन हो जाते है महत्ततत्व में भौर यह 
महत्तत्त्व भी, जिसमें लीन हो जाय, वही, अन्तिम पदार्थ प्रकृति है । 

इन युक्तियों को सांख्य-कारिका में ईश्वरकृष्ण ने बड़े ही संक्षेप में एक 
ही कारिका मे निबद्ध किया :-८ 

भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शक्तितः प्रवृत्तश्च | 
कारण-कार्यविभागात्‌ अविभागाद्‌ वैश्वरूप्यस्य ॥ 
कारणमस्त्यव्यक्तम्‌ । कारिका १५ 
प्रकृति को ही हम भूल प्रकृति के नाम से पुकारते हैं, क्योंकि यह्‌ 
सव पदार्थों का मूल कारण होती है । इसे 'प्रधान' भी कहते हैं। कारण होने 
से वह अव्यक्त भी कही जाती है। इससे जो कुछ भी उत्पन्न या विकसित 
होता है, वह व्यक्त' ( ब्यक्ति पानेवाला ) कहा जाता है। कई बातों में 
प्रधान व्यक्त के समान ही होता है--व्यक्त के समान ही प्रकृति होती है 
विगुणात्मिका, विवेकहीन ( अचेतन होने के कारण), विषय (भोग-विपय), 
सामान्य, अचेतन ( सुख, दुःख तथा मोह को न जाननेवाली ) तथा प्रसवधर्मी 
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(उत्पादन धर्मवाली) । व्यक्त से कई बातों में वह एकदम विपरीत भी होती 
है। प्रकृति होती है भहेतुमती, नित्य, व्यापक, निष्क्रिय, एक, अनाश्रित, 
अलिग, निरवयव तथा स्वतन्त्र (--कारिका १०)। ~ 


पुरुष 


उम्र वतलाया गया है द्वेतवादी सांख्यदर्शन में प्रकृति के अनन्तर 
पुरुष ही मौलिक तत्त्व है । प्रकृति जड़ है और पुरुप चेतन है। उसकी सत्ता 
को सिद्ध करने के लिए प्रमाण की आवश्यकता नही होती, क्योंकि वह तो 
स्वयंसिद्ध हैं । मैं लिखता हुँ, 'मैं पढ़ता हँ, “मैं खाता हूँ, “में जाता हँ 
ये हमारे देनन्दिन जीवन के अनुभव है । इसी प्रकार 'यह मेरी पोथी है, 
यह मेरा लड़का है', ये मेरे छात्र है'--यह भी नित्य की हमारी अनुभूति 
हैं । इन अनुभूतियों में मै और मेरा” पुरुष को ही तो संकेत करते हैं । भला, 
कोई भी व्यक्ति अपने-आपके अस्तित्व का अपलाप कर सकता है? यदि 
वह कहता है--'मैं नहीं हूँ, तो यहाँ भी बह "मैं! को तो स्वीकार कर ही 
लेता है । फलतः 'सै' एक स्वय॑-सिद्ध सत्य है । वह स्वयं प्रकाश्य है, अर्थात 
बह ज्ञान-रूप होने के कारण अपने-आपको प्रकाशित करता है। उसे प्रकाशित 
करने या वतलाने के लिए किसी दूसरे की आवश्यकता नहीं होती । 

सांख्य का पुरुष वेदान्त के आत्मा से भिन्न है। दोनों के स्वरूप में 
अन्तर है । वेदान्त आत्मा को सच्चिदानन्द मानता है, अर्थात्‌ वह सत्‌ और 
चित्‌ (चेतन्य) होने के अतिरिक्त आनन्दमय भी है, परन्तु यह सांख्य को 
सम्मत नहीं । सांख्य पुरुष को चैतन्यमय ही मानकर ठहर जाता है। वह 
उसे भानन्दमय नही मानता । इसका एक विशिष्ट हेतु है । हमने ऊपर 
दिखलाया है कि प्रकृति ही बिगुणात्मिका होती है; पुरुष तो निर्गुण ही होता 
है, मर्थात्‌ आनन्द या सुख सत्त्वमय होने से श्रकृति से सम्बद्ध है, पुरुष से तो 
उसका सम्वन्ध कथमपि नहीं होता । पुरुष तो प्रकृति की परिधि से बाहर 
ही रहता है; फलतः आनन्द की सत्ता रखने में वह प्रकृति से भिन्न है। 
आशय है कि वेदान्त आत्मा को आतन्दमय मानता है, परन्तु सांख्य उसे 
आनन्दमय नहीं मानता, केवल शुद्ध चैतन्य मानता है । पुरुष का एक दूसरा 
स्वभाव है उदासीनता का अर्थात्‌ वह सुख से या दुःख से कथमपि स्पृष्ट 
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नहीं होता; क्योंकि वह निष्क्रिय रहता है । उसमें किसी प्रकार की क्रिया 
उत्पन्न नही होती । क्रिया का उदय तो प्रकृति में होता है । जगत्‌ को उत्पन्न 
करने का व्यापार तो वही प्रकृति करती है, पुरुप तो उसकी लीला देखता 
रहता है और इस प्रकार वह साक्षी है। पुरुष में किसी प्रकार का कभी भी 
परिणाम या परिवर्तन उत्पन्न नही होता । परिणाम तो प्रकृति का धर्म है, 
पुरुष का नही। इसीलिए आचार्यो का कथन है--8र्वे हि परिणामिनो 
मावा: ऋते चितिशक्त; अर्थात्‌ बितिशक्ति--चंतन्यमय पुरुप को छोड़कर 
जगत्‌ के सब भाव या सत्ताएँ परिणामी होती हैं। जगत्‌ का प्रत्येक कण 
परिणाम के चक्कर मे पड़ा हुआ प्रतिक्षण बदलता रहता है परन्तु पुरुप ही 
ऐसी सत्ता है, जो इस चक्कर के वाहर रहता है। इसीलिए पुरुष कूटस्थ 
अर्थात्‌ अविकारी कहलाता है। सांख्य के अनुसार पुरुप का मान्य रूप तथा 
स्वभाव संक्षेप में ऊपर प्रदर्शित किया गया है। ईश्वरकृए्ण ने अपनी 'साख्य- 
कारिका में इसका संक्षिप्त प्रतिपादन १७-२० कारिकाओं में किया है । 
पुरुष की सिद्धि 


मूल प्रश्त है--पुरुष की सत्ता के विषय में । पुरुप माना ही क्यों जाय ? 


पुरुष न मानने से कया हानि हैं? पुरुष की सिद्धि के विषय भे महत्वपूर्ण 
तकं नीचे दिये जाते है । 


१. संसार के संघातमय पदार्थ दूसरो के लिए ही होते है । बह घर, जिसमें 
हम रहते हैं और वैठकर यह लिख रहे हैं, नाना द्रव्यों का समूह्‌ है ! बह्‌ ईंट, 
पत्थर, चूना, लकड़ी आदि अनेक वस्तुओं के संयोग से बनाया गया है। 
अर यह कपड़ा, जिसे हम पहने हैं आखिर क्या है? यह भी अनेक तन्तुओं 
या डोरो का एक समुदायन-मात्र है। संघात अपने लिए नही होता, बल्कि 
दूसरों के लिए होता दै । घर होता है रहनेवालों के लिए और कपडा होता 
है पहननेवालों के वास्ते । इसी प्रकार तीनों गुणो की सधात प्रकृति भी परार्थ 
हैं और यह्‌ पर है कौन ? उससे मिनन 'पुरुष' ( संघात परार्थत्वात्‌ )। 

२, जगत्‌ के पदार्थ तो त्रिगुण, अविवेकी आदि होते है । इन पदार्थों से 
भिन्न पुरुप ही है, जो त्रिगुणादि का विपर्यय धारण करता है। फलतः महत्‌ 
आदि प्राकृतिक द्रव्य जिस “पर के लिए वतमान रहते हैं, वह उनसे सर्वा 
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भिन्न होता है वहीं 'पुरुष' है ( त्रिगुणादिविपयेयात्‌ )। 

३, बिना चेतन के द्वारा अधिछित हुए जड़ पदार्थ अपने कार्यो में कथ- 
मपि प्रवृत्त नहीं होते । रथ स्वयं एक स्थान से दूसरे स्थान पर नहीं जा 
सकता, जबतक वह सारथि के द्वारा संचालित नहीं किया जाय। प्रकृति 
स्वयं अचेतन है! फलतः उसे कार्य में संचारित करनेवाला चेतन पदार्थः 
कोई न कोई अवश्य है और वही पुरुष है ( अघिप्रानात्‌ ) ! 

४. संसार में झोग्य को देखकर उसके सोक्ता का अनुमान किया जाता 
है! सामने कागज, कलम और स्याही पड़ी हुई है । ये सव भोग्य पदार्थ हैं ! 
इनका उपभोग करनेवाला व्यक्ति होता ही है। इसी प्रकार महत्तत्त्व- 
पर्यन्त सद पदार्थ भोग्य है । इनका भोक्ता अवश्य होगा । जो इनका भोक्ता 
है, बही पुरुष है ( भोक्त्भावात्‌ ) । 

५. इस जगत्‌ में ऐसे अनेक व्यक्ति है, जो दुःखों से सन्तप्त होकर 
उनसे छुटकारा पाने के लिए हमेशा उद्योग करते हैं। भौतिक जगत्‌ के 
किसी भी पदार्थ के लिए यह उद्योग चरितार्थ नहीं होता, क्योकि वह तो 
स्वयं दुःखात्मक है और इसलिए वह्‌ दुःखों से निदुत्ति नहीं पा सकता । मुक्ति. 
के लिए उद्योग करना इस वात को गवाही है कि कोई पदार्थ ऐसा अवश्य 
है, जो क्लेशों से निवृत्ति पा सकता है। ऐसा तत्त्व पुरुष ही है, जो िगुणों 
के सम्पर्क से हीन होने के कारण दुःखरहित है । फलतः 'पुरुष' की सत्ता 
सिद्ध है ( कंबल्याथ प्रवृत्तेश्च ) | 

ये ही पुरुष की सिद्धि-विषयक युक्तियाँ हैं, जिनका एकत्र तिरूपण इस 
कारिका में सुन्दर ढंग से किया गया है-- 

संघातपराथत्वात्‌ त्रिगणादिविपरयेयात्त अधिष्ठानात्‌ ! 
पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ केवल्याथं प्रवृत्तेश्च ॥ 
कारिका १७ 
पुरुष की अनेकता 

पुरुप एक है या अनेक ? इस प्रश्‍न का उत्तर सांख्याचार्यो ने बडे आग्रह 
के साथ युक्तियों के सहारे दिया है कि पुरुप अनेक है ओर इस विषय में 
आत्मा की एकता माननेवाले वेदान्तियों से उनका मत नितान्त भिन्न है? 
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उनकी प्रधान युक्तियों पर ध्यान दीजिये । 

१. जन्म, मरण, तथा इन्द्रियों में विशेष नियम देखा जाता है। एक 
व्यक्ति जवमता है, उसी क्षण में दूसरा मरता है। यदि एक ही पुरुष होता 
तो एक के जन्म लेते ही सव पुरुषो का जन्म हो जाता । ठीक उल्टा इसके, 
एक के मरते ही सव पुरुप मर जाते । परन्तु व्यापार ने स्थिति ऐसी नही 
है। इसी प्रकार एक में इन्द्रिय की विकलता होने पर दूसरों में बह विकलता 
नही दीख पढ़ती । एक के अन्धा होने पर जगत्‌ के समस्त प्राणी अन्धे नही हो 
जाते हैं और एक के बहिरा होने पर क्या संसार के सब पुरुप वहिरे बत 
बैठते हैं ? फलतः पुरुष को बहु या अनेक मानते पर ही इस व्यवहार को 
हम समझ सकते हैं और समझा सकते हैं । 

२. प्रवृत्ति का युगपत्‌ न होना । 'युगपत्‌' का अर्थ है एक साथ, एक 
समय मे । प्रवृत्ति पुरुपो में एक साथ नही दिखलाई पड़ती । विद्यालय के 
सन्ध्याकालीन प्रांगण में कोई छात्र गेद खेलने के लिए उतरता है, तो कोई 
अपने कमरे में खरटि लेता हुआ सुख की नीद सोता है! ऐसा पुरुष की 
अनेकता के कारण होता ही है । पुरुप अनेक हैं, जो अपनी इच्छा के अनुसार 
भिन्न-भिन्न क्रियाएँ करता रहता है। पुरुष की किसी भी कार्य मे एक साथ 
प्रवृत्ति नही दिखलाई देती । 

३. निगुण के विपर्यय होने के कारण भी यह अनेकता सिद्ध होती है ! 
इसे उदाहरण की सहायता से समझिये । पुरुप में स्वभाव को भिन्नता 
कितनी आश्चयेकारिणी है। एक छात्र को हम मननशील पाते हैं, वह अपने 
्रन्यों के अध्ययन में ही दत्तचित्त रहता है । दूसरे को दोड़-धूप का काम ही 
प्रिय लगता है, तो तीसरे को हम आलस्य के वशीभूत होकर निद्रादेवी की 
[ र है हा । छ भिन्नता सिद्ध करती है कि पुरुप एक न होकर 
0505 2 म सिर युक्तियों को सांख्यकारिका मे इस प्रकार सक्षेप से 

जन्म-मरण-करणानां प्रतिनियमात्‌ अयुनपतप्रबत्तश्च | 

उरुप-वहुरत्वं सिद्धम्‌ त्रेगण्यविपयेयाच्चेद ॥ 

छ देने कारिका १८ 
यहाँ ध्यान देने की वात है कि सांख्य मे 'पुरुप' शब्द का प्रयोग देहधारी 
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जीव के लिए किया गया है। देहधारी जीव में ही कारिका में वर्णित विशिष्ट- 
ताएं पाई जाती हैं । जिस पदार्थ को सूचित करने के लिए वेदान्त “आत्मा 
शब्द का प्रयोग करता है, उसका संकेत पुरुष शब्द के द्वारा नहीं किया 
जाता । यह भेद जान लेने पर सांख्य के द्वारा प्रतिपादित मन्तव्य की सर्पता 
स्वयं सिद्ध हो जाती है । 

पुरुष का स्वरूप 

सांख्य के अनुसार तीन मुख्य पदार्थ है--व्यक्त--प्रकट होनेवाला 
जगत्‌, अव्यक्त --प्रकृति; ज्ञ-ज्ञाता पुरुष । इन्ही तीनों के यथार्थं रूप को 
जानने से पुरुष को दुःखों से छुटकारा मिलता है--व्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञानात्‌ । 
ज्ञ अर्थात्‌ पुरुष किन्ही बातों मे व्यक्त' के साथ विभिन्नता रखता है और 
किन्ही बातों में वह 'अव्यक्त' की विषमता रखता है। इस वैषम्य के द्वारा 
पुरुष का यथार्थ रूप समझ में आ सकता है । 

व्यक्त और अव्यक्त में अनेक गुणों में विभिन्नता वर्तमान रहती है 

१. व्यक्त पदार्थ हेतुमान्‌ होता है अर्थात्‌ अपने कारण से उत्पन्न होता 
है, जैसे प्रधान से महान्‌ तथा महान्‌ से अहंकार आदि। अव्यक्त अहेलुक 
होता है, क्योकि वह कही से भी उत्पन्न नही होता । कारण यह है कि मूल 
प्रकृति सवका कारण होती है। वह स्वयं कही से उत्पन्न नही होती । पुरुष 
भी अहेतुमात्‌ है, क्योंकि वह कही से उत्पन्न नही होता ! 

२. व्यक्त अनित्य होता है, कारणों से उत्पन्न होने के हेतु । अव्यक्त 
इससे विपरीत होता है, अर्थात्‌ कही से उत्पन्न न होने के कारण वह नित्य 
होता है । पुरुप भी नित्य होता है । 

३. व्यक्त किसी प्रदेश में ही रहने के हेतु अव्यापक होता है, परन्तु 
अव्यक्त सवंगत होने के कारण व्यापक होता है। पुरुप दोनों रूप में होता 
हैँ! प्रकृति से मुक्त होने पर वह व्यापक होता है (अव्यक्त के समान ) 
ओर प्रकृति से युक्त होने पर बह अव्यापक होता है ( व्यक्त के समान ) । 

४. व्यक्त मे क्रिया अर्थात्‌ ससरण विद्यमान रहता है, परन्तु अव्यक्त 
में संसरणात्मक क्रिया नहीं होती; क्योंकि चह तीनों लोकों में स्थित होने 
के कारण संसरण नहीं करता । पुरुष भी निष्क्रिय होता है, क्योंकि उसमें 
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कतृ त्व का अभाव होता है! 

(. व्यक्त अनेक होता है, क्‍योंकि महत्तत्व से आरम्भ कर भूत-पयन्त 
वह तेईस प्रकार का होता है । अव्यक्त एक ही होता है, क्‍योंकि तीनों लोकों 
का कारण वह एक रूप में ही होता है। पुरुष भी व्यक्त के समान ही 
अनेक होता है । 

६, व्यक्त आश्रित होता है। जो जहाँ से उत्पन्न होता है, वह उसपर 
आश्रित होकर रहता है। अव्यक्त कारणरहित होने के कारण अनाश्चित 
रहता है । पुरुप भी कारणहीन होने से अनाश्रित होता है । 

७. व्यक्त लिग होता है। 'लिग' का अर्थ है लय जानेवाला पदार्थे 
( लयं गच्छतीति लिंगम्‌-जयमंगला ) । प्रलय दशा में कार्य-पदार्थं अपने 
कारण-पदार्थ मे, लय प्राप्त कर लेता है और इसीलिए वह 'लिग” शब्द के 
द्वारा व्यवहृत होता है। अव्यक्त तया पुरुष दोनों ही कही से उत्पन्न न 
होन के कारण 'अलिग हूँ । 

. व्यक्त 'सावयव' होता है। अवयव' से तात्पर्यं है शव्दादिकों से । 
आध्यात्मिक तथा वाह्य दोनों व्यक्त शब्दादिको से युक्त होने के कारण 
सावयव कहलाते हैँ । अव्यक्त तथा पुरुष दोनों निरवयव हैं । 

९, व्यक्त 'परतन्त्र' होता है। जो वस्तु जिससे उत्पन्न होती है, उसके 
अनुरोध से ही वह अपना कार्यं सम्पादन करती है, उसे छोड़कर नही । 
ऐसी दशा मे व्यक्त स्वतन्त्र नहीं है। इससे विपरीत अव्यक्त तथा पुरुष 
दोनों ही स्वतन्त्र होते हैं; कही से वे उत्पन्न तो नही होते, जिसके अनुरोध 
से वे अपने कार्य में प्रवृत्त हों । यही उनका स्वातन्त्र्य है । 

-अवतक व्यक्त ओर अव्यक्त की भिन्नता तथा पुरुप के स्वरूप का 
वर्णन किया गया है । कतिपय गुणों मे व्यक्त और अव्यक्त की समानता 
होती है भौर. किन्ही बातों में पुरुप उनसे विपरीत होता है। ब्यक्त भौर 
अव्यक्त दोनो ही होते हैं-१. सत्त्वादिक गुणों से युक्त (त्रिगुण), २. विवेक- 
हीन, चेतनरहित होने के कारण (अविवेकी), ३, विषय, ४. सामान्य, 
सव पुस्पं के द्वारा उपभोग्य होने के कारण, १. अचेतन अर्थात्‌ सुख, दुःख 
तथा मोह को नहीं जानते, ६. प्रसवधर्मी अर्थात्‌ अपने कार्य को उत्पन्न 
करने की क्षमता रखते हैं। पुरुप का स्वभाव इनके विपरीत होता है। 
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इसलिए पुरुष निर्गुण, विवेक्ता, विषयी ( भोक्ता होते के कारण ), असामान्य 
( विपय न होने से ), चेतन (सुख, दुःख और मोह का ज्ञाता) और अप्रसव- 
धर्मी (अकर्ता होने से) होता है । इस साम्य-वेषम्य की सूचक तालिका नीचे 


दे रहे हैं । 

संख्या व्यक्त अव्यक्त 
१. हेतुमान अहेतुमान 
२. अनित्य नित्य 
२, अव्यापी व्यापी 


सक्रिय निष्क्रिय 
अनेक एक 


६. आश्रित अनाधशित 
७. लिग अलिग 
८ सावयव निरवयव 
€ परतंत्र स्वतंत्र 


र 


१०. निगुण अधिवेकी 


११. विषय 
१२. सामान्य 

द्‌. अचेतन 
१४. प्रसवधर्मी 
१५. 


सांख्य की तत्त्व-मीमांसा 
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व्यक्त के समान 
है और अव्यक्त 
से भिन्न है 


इन पाँच विषयों 
में पुरुप व्यक्त 
और व्यक्त 
दोनों से विपरीत 
होता है। 


सांउय के अनुसार तत्त्व पच्चीस होते है, जिनका विभाजन चार प्रकार 
से किया जाता है। संसार-का एक पदार्थ ऐसा है कि १. वह सबका कारण 
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तो वन जाता है, परन्तु वह किसीसे भी स्वयं उत्पन्न नही होता अर्थात्‌ बह 
किसीका कार्य नही होता, २. कुछ पदार्थं कारण तो होते है और साथ” 
ही-साथ कार्य भी होते है, अर्थात्‌ वे स्वयं उत्पन्न तथा उत्पादक दोनों एक 
साथ होते है, ३. कुछ पदार्थ केवल कार्य होते है, क्योकि उनमें किसी पदार्थ 
के उत्पादन की क्षमता नही होती, ४. एक ऐसा भी पदां है, जो न कार्य 
है, न कारण है; न उत्पन्न है ओर न उत्पादक; न किसीसे पदा हुआ और न 
किसी को पैदा करता है । क्रमशः इनके पारिभाषिक नाम नीचे दिये जाते है । 


स्वरूप संज्ञा संख्या 
१. कारण ही केवल, कार्य नहीं प्रकृति एक 
२. कार्य-कारण दोनों समान रूप से प्रक्ृति-विकृति सात 
३. केवल कार्य ही विकृति सोलह 
४, न कार्य, न कारण न प्रकृति, न विकृति एक 
= पुरुष 
पच्चीस तत्त्व 


(क) सूल प्रकृति-प्रकृति एक ही है। वह किसीसे उत्पन्न नहीं 
होती, प्रत्युत सव द्रव्यों की उत्पादिका है। इसीलिए इसका नाम है-- मूल- 
प्रकृति’ । ` 

(ख) प्रकृति-विकृति--इसके अन्तर्गत सात पदार्थ माने जाते है- 
महतत्त्व, अहंकःर, तन्मात्र ( शब्द तन्मात्र, स्पशं तन्मात्र, रूप तन्मात्र, रस 

तन्मात्र तथा स्पर्शं तन्मात्र । ) 

(ग) विक्ृति--केवल कार्य ही होती है, वह स्वयं किसी पदार्थ को 
पैदा करने की योग्यता नही रखती-- 

पंचभूत--पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा आकाश । 

पंचज्ञानेन्द्रिय--चक्षु, प्राण, रसना, त्वक्‌ तथा श्रोत्र । 

पंचकर्सन्द्रिय--वाक्‌ , पाणि, पाद, वायु तथा उपस्थ, 

सन 

(घ) पुरुप--वह पदार्थ जो किसीसे उत्पन्न नहीं होता और न 
किसीका उत्पादक होता है। न स्वयं उत्पन्न है और न किसीका उत्पादक 

। इसका कारण स्पष्ट है । पुरुष नित्य तत्त्व है। वह सदा विद्यमान रहता 
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है और इसीलिए वह प्रक्कति के क्षेत्र से चाहर ही विद्यमान रहता है । ऊपर 
के तीनों प्रकार तो प्रकृति और उससे उत्पन्न तत्वों को समाविष्ट करते 
हैं, परन्तु पुरुष ही अकेला ऐसा है, जो प्रकृत के राज्य से बहिर्भूत है । इस 
प्रकार ऊपर का तत्त्व-विभाजन संक्षेप में प्रकृति तथा पुरुप--इस द्विविध 
तत्व का बाहरी विकास है। इसे निम्नांकित रेखा-चित्र से ठीक-ठीक 
समझा जा सकता है। 


तत्त्व-विभाजन 


प्रकृति पुरुष 


१. मूल प्रकृति (एक) 
२. प्रकृति-विक्ृति (सात) 


३. विकृति (सोलह) (एक) 
(चौबीस) + (एक) 
= पच्चीस 


इसका तात्पर्य यह है कि सांख्यदर्शन में मूलतः दो ही तत्त्व हैं--प्रकृति 
और पुरुप । प्रकृति के विकास के तीन स्तर या श्रेणियाँ हैं । एक तो है स्वयं 
मूल प्रकृति । दूसरा है उससे उत्पन्न तत्त्व, जो उत्पन्न और उत्पादक दोनों 
हैं। तीसरी श्रेणी है उन तत्त्वों की जो विक्कति ही होते हैं, ( कार्यरूप ही 
धारण करते हैं ) प्रकृति कभी नहीं बनते । तीन स्तरों में विभक्त ये चौबीस 
तत्त्व प्रकृतिजन्य होने से प्राकृतिक कहे जायंगे। इस क्षेत्र से बाहरी तत्त्व है 
पुरुप, जो कार्य न होने से विकृत नहीं है, न कारण होते से प्रकृति । यही 
पच्चीस तत्त्वों का विश्लेषण सांख्य की विशिष्टता हू । 
सांख्यीय सष्टि-क्रम 

सांख्य के अनुसार सृष्टि किस प्रकार होती है? इस प्रश्न का उत्तर 
यहाँ अब संक्षेप में प्रस्तुत किया जाता है। एक बात ध्यान देने को है कि 
सांख्य के अनुसार वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती, प्रत्युत परिणाम होता है! 
इसे समझने के लिए साँख्य-मत में कार्यकारण की महनीय कल्पना को 


| 
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ध्यान में रखता होगा । ऊपर हमने सांख्य-सिद्धान्त में अभीष्ट सत्कायेबाद 
की चर्चा की है। सांख्य-मत में कारण मे कार्य सवेदा ही, अच्यक्त रूप से ही 
सही, विद्यमान रहता है। मृत्तिका में घट की स्थिति सदा से है। कुम्भकार 
अपने साधतों के द्वारा मिट्टी से घड़े को जब उत्पन्न करता है, तब किसी नई 
वस्तु का ध्राकट्य नहीं होता, प्रत्युत मृत्तिका में अव्यक्त रूप से विद्यमान 
होनेवाले घट का व्यक्त रूप में केवल आविर्भाव होता है। सृष्टि के लिए 
सी यह सिद्धान्त जागरूक है ) 


सृष्टि का विकासक्रम 


पुरुष प्रकृति 
ता | 
| 
हक 
ह हः 
थे | | 
0 राजस तामस 
| 
मन (एक) 
ज्ञानेन्द्रिय (पाँच) तन्मात्र (पाँच) 


कर्मेन्द्रिय (पाँच) 

महाभूत (पाँच) 
(पृथ्वी, जल, तेज, वायु, 

आकाश) 
सृष्टि का उदय प्रकृति और पुरुप दोनों के संयोग का फल है। न 
प्रकृति अकेले विश्व की सृष्टि कर सकती है और न पुरुष ही अकेले इस 
महनीय कार्य को कर सकता है । प्रकृति क्रियाशील होने पर भी जड़ है और 
पर्प चेतन होने पर भी निष्क्रिय है। फलतः इस जड़-चेतन के समन्वित 
संयोग से ही विश्व का आविर्भाव होता है। इस प्रसंग में सांख्य अन्यं मे 
बच्चे और लंगडे की प्रसिद्ध कहानी का उपयोग दृष्टान्त रूप में बहुशः 
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किया गया है! अन्धे में चलने को शक्ति है, परन्तु वह मार्गदर्शन नहीं करा 
सकता । लंगड़ा राह दिखला सकता है, परन्तु वह चल नहीं सकता । दोनों 
के संयोग से ही कार्ये की सिद्धि देखी जाती है, इस कहानी में । इसी प्रकार 
चेतन पुरुष सक्तिय प्रकृति के साथ मिलकर विश्व की सृप्टि में सनथे और 
सफल होता है! 

सहत्‌--सांख्यमत के अनुसार सृष्टि के विकास का यही क्रम हू । पुरुष 
तथा प्रकृति के संयोग से आविर्भाव पानेवाला पहला पदार्थ है महत्‌ या 
महत्तत्त्व । इसे ही वुद्धि कहते हैं। यह जगत्‌ की उत्पत्ति का वीजरूप 
होने से वड़ा ही महत्त्व रखता है भौर इसीलिए यह “महत्‌ कहलात्ता है। 
वुद्धि का विशेष कार्य है निश्‍चय ( अथवा अध्यवसाय ) । प्रकृति का कारये 
होते से वुद्धि जड़ है, परन्तु पुरष के चैतन्य का प्रतिविम्ब उसके ऊपर पड़ता 
है.और इससे पह चेतन के समान प्रतीत होती है। संसार में हम नित्य प्रति 
देखते हैं कि प्रत्येक पुरुष अपने अधिकार का विचार कर कहता है-- बह 
भेरा कर्तव्य है', “यह मुझे करमा है” । यही निश्चय का रूप है और यह बुद्धि 
के द्वारा सम्पन्न होता है। 

अहंकार--महत्‌ के बाद इसरा परिणाम है अहंकार । भैं 
मेरा घर हैन इस प्रकार मैं और मेरा ऐसा अभिमान करना ही 
का खूप है । इस महकार के कारण पुरुष नामा प्रकार के भ्रमों में पड़ा रहता 
है ओर समझने लगता है कि मैं ही कर्ता हूँ; मैं ही भोक्ता हुँ', मैं ही स्वामी 
हुँ, आदि । गुणों की विभिन्नता के कारण यह अहंकार तीय अकार का 
होता है 

(क) सात्तिक-जिसमें सत्त्व की प्रधानता होती है । इसी का पारि- 
भाषिक नाम है--विक्कता । 

(ख) राजस--जिसमें रजोगुण की प्रधानता होती है । इसका पारि- 
भाषिक चाम है- तेजस” । 

(य) तामस--जिसमें तमोगुण की प्रधानता होती है। इसकी पारि- 
भाषिकी संज्ञा है-- भूतादि । 

इन्द्रियॉ--अब इतके विकास पर ध्याव दीजिये। ईश्वरकृष्ण और 
वाचस्पति मिश्च के अनुसार राजस अहंकार से सृष्टि नहीं होती, प्रत्युत वह 


नि 


श्र 2324 
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अन्य दोनों प्रकार के अहंकार से परिणाम उत्पन्न होने में सहायक ही होता 
है। राजस होने से वह क्रियाशील जो ठहरा । सात्त्विक अहंकार के परिणाम 
हैमन, पाँच ज्ञानेन्द्रिय और पाँच कर्मद्धिय अर्थात्‌ ग्यारह इन्द्रियां । ज्ञान 
की साधक इन्द्रियां पाँच हैं नेत्र, श्रवण, घ्राण, रसना (जीभ) तथा त्वक्‌. 
(चमड़ा) । कर्मन्द्रियाँ भी पाँच होती हैं, जो मुख, हाथ, पैर, मलद्वार तथा 
जननेर्द्रिय में निवास करती हैं । 
सन--मन भी इन्द्रिय है, परन्तु उसका इन्द्रियत्व दोनों प्रकार का है। 
यह्‌ कर्मेन्द्रिय भी है और ज्ञानेन्द्रिय भी है। मन का अपना रूप है -- सेकल्पा- 
त्मक' । 'संकल्प' का अर्थ है--सम्‌, सम्यक्‌ ( ठीक-ठीक ) कल्प--कल्पना 
करना । इन्द्रियाँ अपने विशिष्ट विपयों को ग्रहणकर भन के सामने लाकर 
प्रस्तुत करती हैं। मन उस ज्ञान को संकल्पात्मक बनाता है, अर्थात्‌ वह 
वतलाता है कि कोई सामान्य वस्तु सामान्य न होकर विशिष्ट होती है । 
मन ही बतलाता है कि सामने हिलने-डुलनेवाली, चलने-फिरनेवाली, सास्ना 
वाली उजली चीज घोड़ा न होकर गाय है। मन उस वस्तु को जब प्रस्तुत 
करता है, तब अहंकार उसके ऊपर अपना व्यापार करता है 'यह गाय मेरी 
है । इसके वाद बुद्धि का निश्चय रूप व्यापार होता है और तब पुरुष को 
निश्चित ज्ञान होता है कि यह अमुक वस्तु है। मन, अहंकार और बुद्धि 
इस तीनों का नाम है--अन्तःकरण' (ज्ञान के भीतरी साधन ) । दसों 
इन्द्रियाँ है ज्ञान के बाहरी साधन । इस प्रकार वे हैं''बाह्मकरण' । दोनों को 


मिलाकर 'करण' तेरह प्रकार के होते है । यह तो हुई इन्द्रियों की सृष्टि, जो 
सास्विक अहंकार से प्रवृत्त होती है। 


तन्मात्र तथा महाभूत--तामस अहंकार का परिणाम है--तस्मात्र' । 
तन्मात्र का अर्थ है सूक्ष्म तत्त्व। तन्मात्र बहुत ही सूक्ष्म होते हैं। योगी 
लोगो को ही उनका प्रत्यक्ष होता है, साधारण जनों को नही । ये पाँच 
प्रकार के होते हैं--शब्द तन्मात्र, स्पर्श तन्मात्र, रूप तन्मात्र, रस तन्मात्र 


तथा गन्ध तम्मात्र। इन्हीं तन्मात्रों का अधिक रि 
न वकास होने पर भतया 
महाभूत का उदय होता है-- हे हर 


१. शब्द तन्मात्र से आकाश का उदय । | 
२, शब्द तस्मात्र + स्पर्शं तन्मात्र = वायु ( शब्द तथा स्पर्श गुणों से 


साँख्य २७३ 


युक्त ) 
३. शब्द तन्मात्र + स्पर्श तन्मात्र + रूप तन्मात्र =तेज ( शब्द स्पशे तथाः 
रूप से युक्त ), 
४. शब्द तन्मात्र + स्पशं तत्मात्र+ रूप तन्मात्र + रस तन्मात्र = जलः 
( शब्द, स्पर्शं, रूप तथा रस से युक्त ) 
५, शब्द 'तन्मात्र + स्पशे तन्मात्र +रूप॒ तन्मात्र + रस तन्मात्र = गन्ध 
तन्मात्र = पृथ्वी ( शब्द, स्पशे, रूप, रस तथा गन्ध से विशिष्ट ) । 
इन पंच महाभूतों के शब्द, रूप, रस तथा ग्रत्ध-ये पांच विषय क्रमशः 
होते हैं, पर साथ-ही-साथ पूर्व भूतों के गुण भी इनमें समाविष्ट होते हैं । 
साधन-मागे 
सांख्यदर्शन में वि्रेक-ज्ञात की दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति के लिए 
बड़ी उपादेयता है । 'विवेक' का अर्थ है दो वस्तुओं में अलग-अलग होने का 
ज्ञान । ये दो वस्तुएं कौन-सी है, जिनके विवेक-ज्ञान को साधक को बड़ी 
आवश्यकता वनी रहती है। इनमें से एक है प्रकृति और दूसरा है पुरुष! 
ये दोनों वास्तव में भिन्न-भिन्न हैं, परन्तु संसार-दशा में दोनों घुले-मिले से 
हैं। पुरुष शुद्ध चैतन्य रूप, निर्गुण तथा निष्क्रिय, साक्षी ओर असंग है, 
परन्तु संसार-दशा में वह अपनेको प्रकृति से तथा उससे उत्पन्न द्रव्यों से 
एकाकार स्थापित कर व्यवहार करता है। में सुखी हँ, “मैं दु!खी हुँ! 
'मैं मोटा हूँ, “मैं दुबला हूँ~-यहाँ सुखी या दुःखी होना, मोटा या दुबल- 
होना पुरुष के साथ सम्बद्ध न होकर प्राकृतिक घर्म है। मोठा और दुबला 
होना देह का धर्म है, देही का नहीं सुख तथा दुःख मन की अनुभूति है, 
पुरुष की नहीं! परन्तु व्यवहार मे यह उलठी अनुभूति हुआ करती है! 
क्यों ? इसका कारण क्या है कि पुरुष अपनेको दुःखी या सुखी समझता है 
मौर अपने-आपको मोटा या दुवला मानता है। यह सव अज्ञान का 
विजृम्भण नही है, तो क्‍या है? अज्ञान के ही कारण पुरुष अपनेको 
बुद्धि या सन से अलग नहीं समझता और वह इनके समग्र धर्मो को 
अपने ऊपर आरोपित करता रहता है। इस प्रकार सब दुःखों का मूल 
कारण है यही 'मविवेक'--पुरुष का प्रकृति से अपार्थक्य ( अलग न होने 
का भाच ) । 
१८ भार द° 
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सच पूछिये तो बुद्धि ही सुख-दुःख को भोगती है, परन्तु पुरुष उसकी 
सन्निधि में रहने पर अपने को सुखों का तथा दुःखों का भोक्ता मानता है। 
पुरुष समझता है कि मैं ही दुःखों को भोग रहा हूँ अथवा सुखों को मोग 
रहा हूँ। यह आरोपित अनुभूति है। दूसरे की अनुभूति पुरुष अपने 
ऊपर ले लेता है और दुःख का यही वास्तव कारण है। लौकिक दृष्टान्त 
से पुरुष की यह स्थिति समझ में आ सकती है। किसी सेठजी का 
कोई नौकर था! वह था वड़ा चंचल भौर धूर्त । किसी मेले पर वह 
सेठजी के साथ तमाशा देखने के लिए गया! किसी तमाशबीन से बह 
उलझ पडा और पुलिस ने उसे पकडकर हिरासत मे डाल दिया। फलतः 
चौकर का ही यह अपमान था, परन्तु सेठजी ने इसे अपना ही अपमान 
समझा और पुलिस के इस दुर्व्यवहार पर वह्‌ कुद्ध होकर अधिकारियों के 
पास शिकायत करने गये । यह तो हुआ अपमान का दुप्टान्त सत्कार का 
भी उदाहरण दिया जा सकता है। देवदत्त का पुत्र परीक्षा मे प्रथम 
श्रेणी मे प्रथम पास होता है और चह सुवर्ण पदक पाता है। पुत्र की 
प्रसन्नता का कारण समझ में आता है, परन्तु पुत्र के इस सत्कार से पिता 
देवदत्त अपनेको सत्कृत मानता है और बह आनन्द से विभोर हो जाता है। 
ठीक यही दशा है प्रक्कति-पुरुप के परस्पर-सम्वन्ध की । प्रकृति के सुख से 
पुरुष अपनेको सुखी मानता है । प्रकृति के दुख से यह अपनेको दु.खी मानता 
है। यही हे ससार का प्रपच | यही हे दुखका कारण। इसी आरोप से 
पुरुष अपनेको दुःखी मानता है। इस आरोप का जव अन्त हो जाता है 
तभी दुःखों का अन्त हो जाता है। इसीका शास्त्रीय नाम है 'विवेक- 
ख्याति, ( विवेक ज्ञान-प्रकृति से पुरुष को अलग समझना ) साख्य-दर्शन 
के अनुसार 'बन्ध' तथा 'मोक्ष' की यह संक्षिप्त विचारणा है । 


माक्ष क्या हू !-अब इस विपय को विस्तार से समझाया जाता है । 


मशन यहे है कि मनुष्य कृतकृत्य कब होता है? अर्थात्‌ मोक्ष कव होता है? 
७ है, सूत्रकार कपिल के शब्दों मे--अत्यन्त ढुःखनिबृत्या कृतकृत्यता 
साख्य सूत्र ६।५), अर्थात्‌ दुःखो के अत्यन्त निवृत्त हो जाने पर ही मोक्ष 


होता हैँ । इस सूत्र मे अत्यन्त” शब्द वड़े महत्व का है! अत्यन्त? का अर्थ 
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है.( अति +अन्त ) विल्कुल अन्तःहो जाना या दूर हो जाना) दुःख एक 
बार निवृत्त होकर फिर लौट भी था सकता है। परन्तु दुःखों का हमेशा के 
लिए दूर हट जाना ही मनुष्य को कृतकृत्य बनाता है । 

प्रश्न उठता है कि मनुष्य दुःखों की ही निवृत्ति क्यों चाहता है? बह 
सुख को अभिलाषा क्यों नहीं रखता ? कारण यह है कि दुःखों से जितना 
क्लेश मनुष्य को होता है, उतनी सुख से अभिलाषा की प्राप्ति नहीं होती । 
संसार का सुख क्या सच्चा, अमिश्चित, विशुद्ध सुख माना जा सकता है? नहीं, 
कदापि नहीं । इसलिए तो संसार में कोई भी सुखी नहीं होता । यही कारण है 
कि सुखों की चाह मनुष्यों में उतनी नही होती, जितनी होती है दु.खों की 
निवृत्ति की इच्छा । इसीलिए सांख्य का मन्तव्य है कि दुःखों की अत्यन्त 
निवृत्ति ही मोक्ष है । हाँ, कही-कही सुख अवश्य दीख पडता है, परन्तु वह 
भी दुःखों से अभिश्चित नहीं रहता ! इसलिए विवेचक उस सुख को दुःख 
की कोटि में ही गिनते है और उसे छोड़ने का ही उपदेश देते हैं--- 

न कुत्रापि कोऽपि सुखी । तदपि दुःख शबलमिति दुःखपत्ते 
निःक्षिपन्ते विवेचकाः--सांख्य-सूत्र ६।७,८ 

विवेक-झ्ञान--इस मोक्ष की प्राप्ति का मुख्य साधन है--विवेक-ज्ञान 
अर्थात्‌ पुरुष तथा प्रकृति के पृथक्‌ होने का ज्ञान! इस विषय मे कपिल ने 
अपने सांख्यदर्शन में एक सुन्दर दृष्टान्त दिया है--पितापुत्रबदू उभयो- 
इंटस्वातू ( ४,४ ) । विवेक के द्वारा प्रकृति और पुरुष दोनों ही दीखते हैं, 
पिता पुत्र के समान । कोई मनुष्य अपनी गर्भिणी स्त्रीको छोड़कर परदेश 
गया था । जब वह लौटकर आया तो देखता कथा है कि पुत्र उत्पन्न होकर 
पुरा जवान हो गया है। परन्तु न तो पिता पुन्न को जानता है और न पुत्र 
ही पिता को जानता है कि यह मेरा पिता है। तव उस स्त्री ने दोनों को 


प्रवोध कराया कि यह तुम्हारा पिता है और तुम इसके पुत्र हो । इसी प्रकार 
विवेक भी प्रकृति और पुरुष दोनों को जानमेवाले होता है । 


इसके लिए तत्त्वो का उपदेश आवश्यक है। तत्त्व कितने हैं और 
इनमें परस्पर” सम्वन्ध, साम्य तथा वेषम्य क्या है? तत्त्वो के उपदेश से 
विवेक-ज्ञान का उदय होता है, जिस प्रकार शवरों के द्वारा 'पाला गया राज- 
कुमार किसी आप्तव्यक्ति के उपदेश से समझ लेता दै कि वह्‌ शवर नही 
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है, प्रत्युत राजकुमार ही है । इसी प्रकार गुरु के द्वारा उपदेश किये जाने पर 
मनुप्य को विवेक-ज्ञान होता है, जिससे आगे चलकर दुःखों से अत्यन्त निवृत्ति 
हो जाती है, अर्थात्‌ उसे मोक्ष को प्राप्ति होती है । 


जीबन्सुक्ति--यही पुरुष जीवन्मुक्त कहलाता है! इस दशा में आत्म" 
ज्ञान की प्राप्ति साधक को हो जाती है। आत्मज्ञान से कैवल्यन्त्राप्ति तो 
हो जाती है, परन्तु शरीर निवृत्त नही होता । कैसे ? कुम्भकार के चक्के 
के समान । कुम्भकार घडा बनाने के लिए चबके पर मिट्टी का लौंदा रखता 
है। कुम्भकार का व्यापार समाप्त होने पर भी चक्का पूर्व वेग के कारण 
चलता ही जाता है, रुक नहीं जाता । यही दशा होती है जीवन्मुक्त आत्म- 
जानी की भी । वह जन्मान्तर के संस्कारों के कारण शरीर धारण करता 
ही है, परन्तु उसके धमे और ज्ञान भग्ति से भूजे गए वीज के समान 
शक्तिहीन होते हैं। अग्निदग्ध वीज कभी जमता नही। उसी प्रकार 
जीवन्मुक्त के घर्मे और ज्ञाचादिको की अवस्था होती है-शक्तिहीन, 
निर्वीर्यं तथा क्षमतारहित । ईश्वरक्षप्ण ते जीवन्मुक्त की दशा का यह सुन्दर 
वर्णन प्रस्तुत किया है-- 
सम्यग्‌ ज्ञानाधिगमात्‌ धर्मादीनासकारणग्राप्तो | 
तिष्ठति संस्कारवशात्‌ चक्रश्रमबदू धृतशरीरः ॥ 
सांख्यकारिका, कारिका ६७ 
बिदेहमुक्ति-शरीर-भेद प्राप्त होने पर अर्थात्‌ विदेह-दशा में प्रकृति 
चरितार्थ होकर सवथा निवृत्त हो जाती है। तब पुरुप ऐकान्तिक तथा 
आत्यन्तिक उभय केवल्य को प्राप्त करता है। यहाँ कैवल्य के लिए दो 
विशेषणो का प्रयोग किया गया है। आत्म-ज्ञान होने पर कैवल्य अवश्यं- 
भावी होता है। इसलिए वह 'ऐकान्तिक' है। प्रकृति पुरुप के पुनः संयोग 
होने पर भी प्रयोजन न रहने के कारण सर्ग उत्पन्न नहीं होता । ऐसी दशा 
म कबल्य 'आत्यन्तिक' कहा गया है! विदेहमुक्ति का यही सुन्दर रूप है-- 
मात्यन्तिक और ऐकान्तिक कंवल्य की उपलब्धि । इस प्रकार सांख्य-दशेन 
दोनों प्रकार की मुक्ति स्वीकार करता है--जीवस्मुक्ति और विदेहमुक्ति । 


४७४, 
योग 


योग हिन्दू-जाति की सबसे श्रेष्ठ आध्यात्मिक निधि है। सव दर्शनों 
का यह अभिमत्त मन्तव्य है कि योग की प्रक्रिया मोक्ष का मुख्य साधन है। 
इसलिए इसके विपथ में वाद-विवाद के लिए स्थान नहीं है। हमारे ऋषि- 
मुनियों के प्रातिभ ज्ञान के उदय में योग ही सर्वाधिक उपयोगी हेतु माना 
जाता है । इसीलिए धर्म-प्रचारकों ने तथा दार्शनिकों ने इसके महत्व को 
शतश स्वीकृत किया हैं! हिन्दूधर्म से भिन्न मतों के उन्तायकों को भी योग 
का ज्ञान था, तथा उन्हें योगजन्य कई सिद्धियाँ प्राप्त थीं; परन्तु भारतवर्ष 
में योग का सिद्धान्त और व्यवहार की उभय दृष्टियों के द्वारा जो वेज्ञानिक 
अध्ययन किया गया, वह अन्यत्र नितान्त दुर्लभ है। योग एक विज्ञान है 
और विज्ञान के समान ही इसके तथ्यों की प्रयोग के द्वारा सत्यता निर्धारित 
की गई है! योग के भी अनेक भेद हैं। हठयोग का वर्णन तान्त्रिक 
ग्रन्थों में विशेष किया गया है। योग को दर्शन का रूप देनेवाले महषि 
पत्तञ्जलि का योगमागं 'राजयोग' के नाम से प्रसिद्ध है। इसी योग के 
मुख्य सिद्धान्तो का संक्षिप्त विवरण यहाँ प्रस्तुत किया जाता है । 
साहित्य 

योग का वर्णन तो वेदिक संहिताओं मे ही सर्वप्रथम उपलब्ध होता है। 
उपनिषदों में भी योग की प्रक्रिया का वर्णन यत्र-तत्र मिलता है, परन्तु कुछ 
उपनिषदों में तो योग का लक्षण, उसके अंग-प्रत्यंग तथा उसकी प्रक्रिया 
का विवरण समग्ररूप से उपलब्ध होता है । इनके नाम ये है--अद्वव तारक, 
अमृतनाद, अमृत बिन्दु, नाद विन्दु आदि । इस प्रकार के योग प्रतिपादक 
उपनिषदों की संख्या इक्कीस है, जिनके अध्ययन से योग के समस्त अंग, 
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मासन, प्राणायाम, ध्यान, जारणा, समाघि का पूर्ण विवरण ही नही मिलता, 
प्रत्युत पिछले युग मे योग के विकास*का भी पूरा संकेत मिल जाता है। 
योग का विपय है प्राण-विद्या का विवरण और इस विद्या की महनीयत्ता का 
प्रतिपादन आरण्यक तथा उपनिषद्‌ में ही नही, प्रत्युत संहिता के मन्त्रों में 
. भी यह सूकष्मरूप से तथा अंतरंग दृष्टि से पाया जाता है, परन्तु यह विवरण 
दर्शत नहीं कहा जा सकता | 
तथ्य यह है कि वर्तमान समय में योग दर्शन का आरम्भ महषि 
पतञ्जलि के योगसूत्रो से होता है। ये ही पातञ्जल महाभाष्य के भी रचयिता 
माने जाते है। इनका समय है विक्रमपूर्ष द्वितीय शती । योगसून्न में 
चार पाद हैं-- समाधि पाद, साधन पाद, विभूति पाद तथा केवल्य पाद। 
पतञ्जलि अपने ग्रन्थ को 'योगानुशासन' के नाम से अभिहित करते है। इस 
'अनुशासन' से चया तात्पर्यं है? यानवल्वय स्मृति के अनुसार हिरप्यगर्भ 
योग के वक्ता है; पतञ्जलि ने तो प्राचीनकाल मे प्रतिपादित शास्त्र का 
उपदेशमात्र किया । योगसूत्र के समाधि पाद में योग का लक्षण, चित्त की 
वृत्तियाँ, समाधि का भेद भादि विपयो का वर्णन है । साधन पाद मे क्रिया- 
योग, बलेश तथा उसके भेद, क्लेशो को दूर करने के साधन, योग के यम, 
नियम आदि आठ अंगो का विशद विवरण किया गया है। विभूति पाद मे 
समाधि तथा योग के अनुष्ठान से उत्पन्न होनेवाली सिद्धियों का प्रतिपादन 
हैं । अन्तिम कैबल्य-पाद में निर्माण चित्त का वर्णन, विज्ञानवाद का निराकरण 
तथा कैवल्य का निर्णय किया गया हैं । इस प्रकार एकस पचानवे सूत्रो के 
स्वल्प परिमाण के भीतर योगशास्त्र के सिद्धान्त तथा व्यवहार का संक्षिप्त, 
परन्तु प्रामाणिक विवरण पतञ्जलि ने दिया है! योगसूत्रों के ऊपर 'ब्यास- 
भाप्य' अत्यन्त प्रामाणिक भाष्य है, जिसके गूढ़ अर्य को सरल रीति से 
) 7 के लिए वाचस्पति मिश्र ने "तत्त्व वैशारदी' तथा विज्ञानभिक्षु ने 
योग वातिक' की रचना की। योग-दर्शन के मर्म समझने के लिए ये तीनो 
रत्य नितान्त उपयोगी और उपादेय है। कालान्तर में योग-सूचो के ऊपर 
छोदी-मोटी अनेक व्याय्याएँ निश्चित हुई, जिनमे भोज ( ११ शती) रचित 
भोजवृत्ति' ( वास्तव नाम 'राज मार्तेण्ड' ) अपने सुवोध व्याख्यान के कारण 
बहुत ही लोकप्रिय बनी हुई है। इसके अतिरिक्त भावागणेश ( १७-शत ) 
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की वृत्ति, रामानन्द यति की “मणिप्रभा', अनन्त पण्डित की 'योगचस्द्रिका', 
सदाशिवेद्ध सरस्वती का 'योग-रत्नाकर' तथा नागेश भट्ट ( १८ शती ) की 
दो वृत्तियाँ ( लघ्वी और वृहती ) भी प्रकाशित है, परन्तु पठव-पाठन मेँ 
भोअवृत्ति के समान प्रचलित नही है । 


योग का लक्षण - 


योग का लक्षण पतञ्जलि ने अपने एक प्रख्यात सूत्र मे इस प्रकारे 
दिया है--यागश्चित्तवृत्तिनरोध:, चित्त की वृत्तयो के निरोध ( रोकने ) 
को योग कहते है । चित्त मे वृत्तियों का उदय सचंदा होता रहता है, 
जिसके कारण यह चचल वना रहता है और किसी विपय पर वह जमकर 
नही टिकता । इन वृत्तियो को जव रोक दिया जाता हु, योग के द्वारा 
निदिप्ट उपायो के द्वारा, तब यह 'योग' कहलाता है। वृत्तिया | लिए 
सूत्रकार ने किसी सख्या का निदेश नही किया है कि एक वृत्ति का या सब 
बृत्तियो का निरोध अभीष्सित है । इसके उत्तर मे योग के आचार्यो का 
कथन है कि क्लेश, कर्म तथा वासना का समुलनाशक जो वृत्ति-निरोध॑ 
है, उसे ही योग कहते है । अविद्या आदि क्लेश, पुण्य और पाप-रूपी कर्म 
तथा शुभ-अशुभ-वासना--ये ही पुरुषों के लिए बन्धन करनेचाली है । 
इन्हीके नाश के लिए पुरुप योग मे प्रवृत्त होता है। इन सवका नाश दोनों 
प्रकार के योगों--सप्रज्ञात तथा असप्रज्ञात+से होता है! इसलिए इन 
दोनों ही दशा में योगपद वाच्य है । 

इतने से ही योग का स्वरूप निष्पन्न नहीं होता । सुप्ति को दशा पर 
विचार कीजिये । इसमें भी तो बृत्तियों का निरोध होता हे, परन्तु सुषुसि 
को योग कोई भी नहीं कहता । इसका कया कारण है? पतञ्जलि ने अगले 
सूत्र भें इसका कारण प्रकट किया है--तदा द्रष्टुः स्वरूपेऽवस्थानम्‌ « अर्थात्‌ 
उस समय द्रष्टा--पुरुष--भपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होता है । द्रष्टा का. 
अपना स्वरूप है, निलेप और असंग तथा चैतन्य । जिस वृत्ति-निरोध के 
द्वारा यह स्थिति उत्पन्न होगी, वही योगपद वाच्य माचा जायया | वृत्तियों 
का निरोध आत्यस्तिक होता चाहिए, अर्थात्‌ निरोध के बाद फिर वृत्तियों, 
का उदय नहीं होना चाहिए। परन्तु सुषु्ति में क्या ऐसा होता है? 


२८० भारतीय दशन-सार 


विल्कुल नही । सुपुप्ति से उठने पर सब वृत्तियाँ पहले के समान जागरित 
हो जाती हैं। सुपृप्ति में वृत्तियों का निरोध कुछ काल के ही लिए होता है, 
सवंदा के लिए नहीं । इसीलिए चुपृप्ति को योग नहीं कहा जाता । एक वात 
और ध्यान देने की है कि वृत्ति-निरोध प्रज्ञा या ज्ञानमूलक होना चाहिए 
( उपाय प्रत्यय ) । प्रज्ञा के उदय होने पर ही जो वृत्ति-निरोध होता हैं, 
वही वस्तुतः योग है। सुपुप्ति में यह निरोध ज्ञान के द्वारा नहीं होता । यदि 
ऐसा होता तो पुनः जागरण में वृत्तियों का उदय नहीं होता । परन्तु ऐसा" 
कभी नहीं होता । इसलिए पतञ्जलि के मत में योग का परिनिष्ठित लक्षण 
“योगश्चित्तवृत्ति-निरोधः के साथ-साथ तदा द्रष्टः स्वरुपेञ्वस्थानम्‌ को 
जोड़ देने पर ही निष्पन्न होता है । 

चित्त और उसकी भूमियाँ 


चित्त से अभिप्राय अन्तःकरण--भीतरी इर्द्रिय--से है अर्थात्‌ मन, 
बुधि और अहंकार इन तीचों को चित्त नाम से पुकारा जाता है । चित्त 
में नाना वृत्तियाँ उत्पन्न हुआ करती है । चित्त कभी वृत्तियों से रहित नहीं 
होता । भगवद्गीता के पढते समय हमारे चित्त में ज्ञान और भक्ति की 
वाते आती हुं । किसी उपन्यास को पढ़ने पर चित्त में अनेक वासना एँ, 
कामजनित इच्छाए उत्पन्न होती हैं। किसी दुप्ट के चरित्र पर विचार 
करने पर चित्त में अनेक दुर्भावनाएँ उत्पन्न होती है। ये अनेक प्रकार की 
वस्तुओं का उदय चित्त की वृत्तियाँ कहलाती हूं । यह चित्त प्रकृति का सत्त्वः 
अधान परिणाम है अर्थात्‌ प्रकृति के परिणामों मे सबसे अधिक सत्त्व का 
उदय चित्त मे होता है, तथापि त्रिगुणात्मक होने के कारण चित्त में सत्त्व, 
सज तथा तम की अधिकता और न्यूनता समय-समय पर वनी रहती है। 
इस कारण चित्त तीन प्रकार का होता है--१. प्रख्याशील, २. प्रवृत्ति- 
शील, २. म्थित्तिणील । 

१ प्रख्थाशोल--प्रख्या का अर्थ है ज्ञान । जव चित्त सात्त्विक होता है, 
हा जप सन ५302 उत्साह, दया, क्षमा, धैयं आदि 

२. अवृत्तिशील--रजोगुण की प्रवलता होने पर चित्त में कर्मा के करने 
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में उद्योगशीलता दीख पड़ती है। वह परिताप, शोक, लाभ, ईर्ष्या आदि 
गुणों (राजस) से युक्त होता है । तब वह प्रवृत्तिशील' कहा जाता है। 

३. स्थितिशील--यह तामस चित्त की दशा है। जव वह स्थिति 
{ अर्थात्‌ प्रवृत्ति का विरोधी स्वब्धी भाव), विह्ललता; आवरण, गारव 
( भारीपन ), आलस्य, दैन्य, निद्रा आदि तामस धर्मो को ग्रहण करता है ! 

सत्त्व, रज तथा तम के न्यूनाधिक भाव से रहने पर चित्त की पाँच 
भूमियाँ होती हैं। इनके नाम है--१. क्षिप्त, २. मूढ़, ३. विक्षिप्त, 
४. एकाग्र, ५. निरुद्ध । 

१. क्षिप्--क्षिप्त” का अर्थ फेंका गया, अर्थात्‌ विषयों में फेंका 
गया चित्त । चित्त मे जव सत्व गुण की कमी होती है और रजोगुण तथा 
तमोगुण समान रूप से विद्यमान रहते है तब चित्त रूप, रस, गन्ध आदि 
विषयों में लगता है मौर अणिमा, लघिमा आदि ऐशवर्यो को प्रिय मानकर 
उन्हीं भे आसक्त होता है | यही है चित्त की क्षिप्त भूमि । 

२. सूद जब सत्व तथा रजोगुणों को दवाकर तमोगुण की प्रवलता 
होती है, तब चित्त अधर्म, अज्ञान, अवेराग्य तथा अनैश्वयें ( सर्वत्र इच्छा 
का प्रतिघात ) की ओर आसक्त होकर उन्हीं में लग जाता है। यह चित्त 
की सूढ़ दशा है । “मूढ़' का अर्थे है मोहयुक्त । 

३. विक्षि~इस दशा में सत्त्व की अधिकता होती है। इस दशा में 
चित्त दुःखों के साधनों को छोड़कर प्रकृति, बुद्धि आदि सुक्ष्म तत्त्वो को 
विवेचना में निपुण होता है और रजोगुण से लेशतः सम्मिलित होने के कारण 
चित्त धर्म, ज्ञान वैराग्य आदि की ओर भी उन्मुख होता है। विक्षिप्त का 
अर्थ है क्षिप्त से विणिष्ट' । यह विशिष्टता क्या है? क्षिप्त भूमि में चित्त 
कभी भी समाहित नहीं हो सकता, क्योंकि वह सर्वदा चंचल वना रहता है! 
परन्तु विक्षिप्त दशा मे वह कभी-कभी समाहित हो जाता है, सत्व के 
आधिक्य के कारण दोनों दशाओं का यही अन्तर है । 

, ४. एकाग्र-'एकाग्र' का शान्दिक अर्थ है वह चित्त, जिसका अग्रभाग 
एक ही ओर लगा हुआ है! यदि चित्त कभी फूल को, कभी फृटबाल को, 
कभी आम को, कभी वृक्ष को सोचता है, तब उसका उग्रभाग एक ओर 


FORTS रक्‍रर 
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न होकर भनेक ओर हैँ। जव वह संतत एक ही ध्येय की ओर लगा रहता 
है तब वह्‌ 'एकाग्न' कहलाता है । 

५. निरुद्ध-'निरुद्ध का अर्थ है रोका गया चित्त, अर्थात्‌ जो अपनी 
बुत्तियो से हटाकर पृथक्‌ कर दिया गया हो! एकाग्र भूमि में अन्य वृत्तियों 
के हटाने से चित्त मे एक ही ध्येय की वृत्ति रहती है, परन्तु विरुद्ध भूमि में 
यह वृत्ति भी तथा संस्कार भी लय कर दिये जाते है। इसलिए एकाग्र और 
निरुद्ध इन दो ही भूमियो मे समाधि हो सकती है, आरम्भ की, तीन भूमियों 
मे नही ! 
क्रियायोग 

पतञ्चनि ने क्रियायोग' के द्वारा योग के तीन साधनो का निर्देश किया 
है ( योगसूत्र १ ) । ये तीन साधन हतप, स्वाध्याय तथा ईश्वरः 
प्रणिधान । तप से अभिप्राय चान्द्रायण आदि ब्रतों के अनुष्ठान से है, जिससे 
साधक के मानस तथा शारीरिक मल सन्तप्त होकर नष्ट हो जाते हूँ । तप 
अग्नि-लूप है और इसलिए तप का काम है जलाना, जो मलों--दैहिक तथा 
मानसिक दोनो प्रकार के मलों को जलाकर भस्म कर देता है। तप की 
महिमा का वर्णन पृराणादि ग्रन्थों मे भी विशेष बतलाया गया है । स्वा" 
घ्याय' का अर्थ है मोक्ष-शास्त्र का अध्ययन, चिन्तन अथवा मन्त्र का जप। 
मन्त्र भी मुख्यतः दो प्रकार के होते है--वेदिक और तान्त्रिक | समग्र वेद 
ही मन्त्रात्मक है, इनके भी स्वाभीष्ट देवता से सम्वन्ध रखनेवाले मन्त्रों का 
जपना साधक का मुख्य कतेव्य होता है । तन्त्र-शास्तर में भी मन्त्रों के अनेक 
प्रकार वतलाये गए है । किसी योग्य गुरु की शिक्षा से मन्त्रों का जप करना 
लाभदायक होता है। गीता के अनुसार भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने 'जप-यञ' को 
वेदिक यज्ञों मे अपनी विभूति बतलाकर उसकी महत्ता का स्पष्ट प्रतिपादन 
किया है 'यज्ानां जपयज्ञोऽस्मि? वाक्य के द्वारा । स्वाध्याय' के इस मुख्य 
अर्थ के अनन्तर व्यासभाप्य मे एक दूसरा अर्थ भी दिया गया है--मोक्ष” 
शास्त्र का अध्ययन | किथायोग का तृतीय प्रकार है--ईश्वर-प्रणिधान', । 
प्रणिधान' शब्द का अर्थ है--अकर्पण निधानं स्थापनं समपेणमू" अर्थात्‌ सव 
कर कप के प्रति समर्पण करना । साधक जो कुछ व्यापार करता! 
है, उसे वह ईश्वर को समर्पण कर दे । अथवा इस शब्द का एक दूसरा भी 
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तात्पर्य है--कर्मफल संन्यासः, अर्थात्‌ कर्मो के फलों का त्याप। फल की 
आकांक्षा से किये गए कर्म सवथा वच्धन-कारक होते हैं और इसलिए कर्मो 
के फल का त्याग बन्धन से हटाकर साधक को मुक्ति की ओर ले जाता है । 


गीता के 'कमण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाच न? इस उपदेशामृत का मही 
स्वारस्य है ! 


इन्हे क्रियायोग कहने का क्या तात्पर्य हैं ? यहाँ 'योग' शब्द का प्रयोग 
लाक्षणिक है, अर्थात्‌ ये स्वय योग न होकर योग के साधन है। क्रिया 
योग' का अर्थ है--क्रियेव योग: योगसाधनम अर्थात्‌ तपःकर्मे, स्वाध्यायः 
कर्म तथा प्रणिधान-कर्म ये तीनों कर्म ही योग (या योग साधन ) है 
अर्थात्‌ इनके ज्ञान से लाभ नही होता, प्रत्युत क्रिया से, करने से ही 
योग की सिद्धि मे साधक को सहायता मिलती है। क्रियायोग से दो 
लाभ पतञ्जलि ने बताये हैं- १, समाधि की भावना तथा २. क्लेशो का 
तवूकरण (क्लेशों को पतला या दुर्बल बनाना)--समाघिसावनार्थः कलेशा 
तनूकरणाथेश्व (योगसूत्र २२) । 'भाचना'का अर्थ है अनुचित्तत । इनके 
वारम्वार चिन्तन करने से साधन का चित्त समाधि की ओर लगता है। 
क्रियायोग क्लेशो को दुर्वेलमात्र वना डालता है, उन्हें दग्धबीज की दशा 
प्राप्त कराना विवेक-ज्ञान का काम है। ज्ञान तो अग्नि ठहरा और इसलिए 
उसके लिए क्लेशो का जलाकर उन्हें ऐसी स्थिति में पहुँचा देना, जिससे 


उनमे अकुर उत्पन्न न हो स्वाभाविक ही है! क्रियायोग से क्लेशों का 
तनूकरण होता है । तव बलेश क्या है? 


क्नेश-बिचार 
पुरुष को पीड़ा पहुँचानेवाली वस्तुएँ ही 'क्लेश नाम से अभिहित की 
जाती है। योग-शास्त्र मे ये पाँच प्रकार के माने जाते है--१, भविद्या, 


२. अस्मिता, ३. राग, ४. द्वेष तथा ५. अभिनिवेश । ये परस्पर मिलकर कर्म 
के फलो का निप्पादन करते है । 


१. अविद्या~'भविद्या' का सामान्य लक्षण है--अतस्मिन्‌ तदू बुद्धिः 
अर्थात्‌ जो वस्तु जैसी नहीं है, उसमे उसकी भावना करना या जानना । 
पतञ्जलि ने एक सूत्र मे इसका विशेषस्वरूप भी बताया है--अनित्याशुचि 
दुःखानात्मसु निध्यशुचिरुखात्मुख्यातिरबिद्या (योगसूत्र २५) । अनित्य कार्ये 
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को नित्य मानना जैसे पृथ्वी, आकाश आदि कार्य होने से वस्तुतः अनित्य 
ही हैं, परन्तु इन्हें नित्य मानना अविद्या का प्रथम रूप है। अपवित्र शरीर 
को पवित्र मानना, दुःख को सुख जानना तथा आत्मभिन्न शरीर, मन 
तथा इन्द्रियों को आत्मा समझना अविद्या के अन्य रूप हैं। सच तो यह है 
कि अविद्या ही मुख्य क्लेश है, क्योकि अन्य चारों वलेशों की यही जननी 
है । जवतक ज्ञान या विद्या के द्वारा अविद्या का भूल से उच्छेद नहीं होता, 
तवतक पुरुष क्लेशों के द्वारा सन्तत प्रताड़ित तथा सन्तापित किया जाता है। 

२. भस्मिता--पुरुप बुद्धि से वस्तुतः भिन्त है, पृथक्‌ है। परन्तु पुरुष 
तथा बुद्धि को एकाकार मानना, वस्तुतः पृथक्‌ होने पर भी एक रूप के 
समान जानना “अस्मिता” कहलाता है । इसीके कारण अमंग पुरुपो को भी 
भोग उत्पन्त होता है । 

३. राग--साधारण अर्थ है ठृष्णा या लोभ। यह लोभ होता है कब 
और कहाँ ? जब सुख का पूर्व-अनुभव करनेवाला व्यक्ति सुख के साधन 
उपस्थित होने पर अनुभूत सुख का स्मरण कर उनमें लोभ करता है या 
पाने की अभिलाषा करता है--यही है राग। सुखानुशयी रागः ( योग- 
सत्र २७ ) 

४. हेप--राग से ठीक प्रतिकूल कलेश है द्वेष । दुख का अनुभव करने- 
वाला व्यक्ति जव दुःख या उसके साधन उपस्थित होने पर पूर्व-दुःख की 
स्मृति करता हुआ उससे क्रोध करता है, यही कहलाता है-छुःखाशुशयी 
द्वेषः ( योगसूत्र २।८ ) 

५. अभिनिवेश--इसका सीधा अर्थ है मृत्यु से डरना । छोटे-छोटे कीड़ों 
से लेकर बड़े-बड़े विद्वानों तक के हृदय में यह नित्य इच्छा रहती है कि मैं 
मरू नही, आगे भी जीता रहूँ । मृत्यु की कल्पना से ही हम काँप उठते है, भय 
के मारे शरीर के रोंगटे खड़े हो जाते है जब हम सोचते है कि इस विशाल 
वैभव, सुख तथा ऐश्वये को हमें छोड़ देना है और मृत्यु सब किसी को ध्वस्त 
कर देगी । पतञ्जलि ने 'अभिनिवेश के लिए “स्वरसवाही? विशेषण दिया 
है, इसके लक्षण में-स्परसबाही विदुपोऽपि तथा रूढोऽभिनिवेशः ( योग- 
सूत्र ६ ) । वाचस्पति मिश्र की व्याख्या के अनुसार इसका तात्पय यह 
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है कि भभिन्तिवेश स्वभाव से, वासनार्प में, वहनेवाला होता है; वह कोई 
आगन्लुक नहीं होता, जो समय पाकर उत्पन्न हो ओर कभी गायव हो जाय 
(स्वभावेन वासनारूपेण वहनशीलो न पुनरागन्तुकः) । मरण का त्रास 


पूर्वजन्म का पक्का प्रमाण है। यदि मरण के दुःख को पुरुप ने कभी जाना ही 
नहीं, तो उससे भय क्यों ? डर ही किस बात का ? 


इन पांचों क्लेशों को विना दुल और दगध बनाये साधक को योग की 
सिद्धि कथमपि प्राप्त नहीं होती । 


चित्त के निरोध के साधनों का अब प्रसंगानुसार वर्णन किया जाता है। 

वेराग्य-अभ्यास तथा वैराग्य के द्रारा निरोध होता है। योग कोई 
खेल नही है कि यह विना परिश्रम सिद्ध हो जाय! इसके लिए वेराग्य 
की आवश्यकता होती है। जवतक साधक विषयों से विरक्त नहीं होता, 
चह आध्यात्मिक मार्ग पर अग्रसर नहीं हो सकता । वैराग्य क्या है ? लौकिक 
तथा वेदिक विषयों से तृष्णा न रखनेवाले व्यक्ति का इन्हें वश में कर लेने 
का नाम 'बेराग्य' है। संसार में कामिनी और काञ्चन पुरुष को सर्वदा 
अपने चंगुल मे फंसाये रहते हैं तथा वैदिक कर्म के फल जैसे स्वर्ग तथा अमृत 
पान आदि भी आकर्षण के विषय है । जब पुरुष इनमें तनिक भी तृष्णा नहीं 
रखता, इन्हें विरस समझता है, तब वह 'चिरक्त' कहलाता है। इस प्रकार 
वेराग्य से युक्त होने पर अभ्यास के द्वारा योग सम्पन्न किया जाता है। 
योगांग 

मनुष्य तवतक आध्यात्मिक सत्यों का अनुभव नहीं कर सकता जव- 
तक उसका चित्त कलुपित है और उसकी बुद्धि दूषित विचारों से युक्त है । 
शुद्ध हृदय तथा तीक्ष्ण बुद्धि के द्वारा ही आत्मा की सत्यता का अनुभव | 
होता है । योग दशत इस बात को स्वीकार करता है कि मोक्ष की प्राप्ति 
आत्मा की सत्यता के ज्ञान से ही हो सकती है। परन्तु यह ज्ञान अथवा 
प्रज्ञा तभी हो सकती है जवकि मन से सब दूषित विचार नष्ट हो जायं तथा 
मन पूर्ण शान्त और गम्भीर बना रहे। चित्त अथवा मन की इसी शुद्धता 
तथा आत्म-प्रकाश की प्राप्ति के लिए योग ने आठ प्रकार के साधनों का 
निर्देश किया है, जिन्हे योगांग कहते हैं। ये अष्टविध साधन निम्नांकित 
हैं, जिनका संक्षिप्त विवरण प्रस्तुत किया जा रहा है । 
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१, यस, २. नियम, ३. आसन, ४. प्राणायाम, १. प्रत्याहार, 
६, धारणा, ७, व्याच, ८. समाधि । 

इनमें से पहले पाँच बहिरंग साधन हैं और शेप तीन अंतरंग साधन 
कहलाते हैं । 

१. यस--मम का अर्थ संयम होता है! इसके अन्तर्गत ( क ) अहिसा-- 
अर्थात्‌ समस्त जीवों की किसी प्रकार की हिंसा न करना, ( ख ) सत्य-- 
अर्थात्‌ सतत और वचन से सत्य का पालन करना, (ग ) अस्तेय--अर्थात्‌ 
किसी की कोई वस्तु वस्तु न चुराना, ( घ ) ब्रह्मचयं--अपने इन्द्रियों को वश 
में रखकर भोगविलास न करना, और ( च ) अपरिग्रह--भवावऽ्यक वस्तुओं 
का संग्रह न करना भादि हैं। इन नियमों का पालन करना योग मे अत्या“ 
वश्यक वतलाया है । किसी वस्तु का सम्यक्‌ घ्याच करने के लिए मन की 
शुद्धि आवश्यक है तथा मनकी शुद्धि शरीर-शुद्धि पर अवलम्वित है। 
शरीर भौर मन तभी शुद्ध रहेंगे जव उपर्युक्त नियमों का पालन किया 
जाय । अतएव योगशास्त्र के अनुसार यम का पालन ध्यान के लिए 
अत्यावश्यक है । 

२. नियम~सदाचरण रखने को ही नियम कहते हैं। विम्वाकित 
आचरणों का पालन करना ही नियम कहलाता है--( क ) शौच- अर्थात्‌ 
शारीरिक शुद्धि । यह स्नान करने तथा शुद्ध आहार करने से होती है। 
मानसिक शुद्धि भी इसीफे अन्तर्गत हैं, जो मित्रता, दया, प्रसन्नता तथा 
प्रेम आदि सद्गुणो के कारण उत्पन्त होती है । ( ख ) सन्तोष--विना विशेष 
भायास के जो कुछ मिल जाय, उसीसे संतुष्ट रहना | ( ग ) तप-सुख, 
दुःख, आतप, शीत आदि इन्द्रों के निराकरण और कठिन वियमों के पालन 
को तपस्या कहते है । ( घ ) स्वाध्याय--धामिक ग्रंथो के अनवरत अध्ययन 
के अभ्यास को स्वाध्याय कहते हैं। ( च ) ईश्वर-प्रणिधात- भगवान्‌ का 
ध्यान तथा ईश्वर के प्रति आत्मनिवेदन ही ईश्वर-प्रणिधान है । 

३.आसन--शरीर के नियमन को ही आसन कहते हँ । इसके अन्तरगत 
शरीर को सुख देनेवाले तथा ध्यान के लिए उचित आसन है ! व्यायाम 
पथा च्यात की आवश्यकता के अनुसार पद्मासन, वीरासन, भद्रासन तथा 
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शीर्षासन आदि अनेक आसन होते है ! इन विभिन्न आसनों कां ज्ञान एक 
कुशल गुर की कृपा से हो हो सकता है। ध्यान के लिए शरीर की शुद्धि 
तथा नियमन भी उतना ही आवश्यक है जितना मन की ! यदि शरीर नीरोग 
तथा स्वस्थ नही है तो ध्यान करना अत्यन्त दुष्कर होता है। इसलिए 
योगशास्त्र शरीर को स्वस्थ रखने के उपायों को वतलाता है, जिससे वह 
सम्यक्‌ प्रकार से ध्यान करने में समर्थ हो सके । योग में शरीर को स्वस्थ 
तथा वलशाली बनाने के अनेक नियमों का वर्णन किया गया है । योगशास्त्र 
में जो विभिन्न आसन वतलामे गए है, उनके अभ्यास से शरीर तथा मन 
स्वस्थ रहता है और इन दोनों के स्वस्थ रहने से ध्यान करने में बड़ी 
सुविधा मिलती है। पद्मासन आदि आसनों के अभ्यास से मन स्वत' ही 


ध्यान की ओर अग्रसर होता है। अतएव मन को एकाग्र रखने के लिए 
इस आसनो का करना अत्यन्त आवश्यक है । 


४. प्राणायास--श्वास के संयम तथा नियमन को प्राणायाम कहते 
हैं। श्वास का नियम तीन प्रकार से होता है, जिसे पूरक, कुम्भक और 
रेचक कहते हैं । नासा के द्वारा श्वास को भीतर ले जाने की किया को पूरक, 
भीतर लाये गए श्वास को फुस-फुस में रोक रखने को कुम्भक और रोके गए 
श्वास को धीरे-धीरे वाहर निकालने को रेचक कहते हें । प्रातः और सायं 
सन्ध्या करते वाले लोग इस क्रिया से भली-भाँति परिचित है। इस क्रिया का 
अभ्यास किसी चतुर गुरु से सीखना चाहिए। श्वासों के नियमन की यह 
प्रक्रिया हृदय को स्वस्थ तथा फेफडो को मजबूत बनाती है। आधुनिक 
डाक्टर भी इस प्रक्रिया के उपयोग को स्वीकार करते है, क्योकि कमजोर 
हुद्यवाले रोगियों को वे खुली हवा में धूमकर श्वास लेने का आदेश देते हैं । 
परन्तु योगशास्त्री इससे भी आगे वढकर श्वास के संयम को चित्त की 
एकग्रता का सहायक वतलाता है । जबतक श्वास लेने की प्रक्रिया जारी रहती 
है तबत्तक मन एकाग्र नहो रहता है ! परन्तु ज्योंही श्वास का निरोध हो 
जाता है त्योही मन पूर्णतया एकाग्र हो जाता है। इस प्रकार से ज्वास के 


संयम का अस्यास. कर योगी चिरकाल तक श्वास-निरोध कर सकता है और 
इस प्रकार ध्यान की अवस्था को अधिक काल तक जारी रख सकता है । 


५. अत्याहार--विशभिन्न इन्द्रियों को उनके वाझ विपयों से हटाकर 
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मत कै द्वारा संयमित करने को प्रत्याहार कहते हैं । जब इन्द्रियां मत के वश 
में होती हैं तव वे अपने वाह्य व्यापार को छोड़कर, मन के अनुसार ही 


कार्ये करती हँ । परन्तु इस अवस्था को प्राप्त करना वड़ा कठिन है। यह 
तभी हो सकता है जव इन्द्रियों पर पुरा अधिकार हो जाय । 


६. धारणा--धारणा उस मानसिक तियमत को कहते हैं, जिसमे चित्त 
किसी इण्ट वस्तु का ध्यान करता रहता हैं। यह ध्येय वस्तु या तो अन्तः” 
शरीर-सम्बन्धी जैसे नाभि या भौ होती है अथवा वाह्य शरीर-सम्वन्धी 
जैसे चन्द्रमा या मृति आदि रहती है । किसी एक निश्चित वस्तु पर स्थिर 
रूप से ध्यान लगाने की योग्यता प्राप्त कर लेने पर ही मनुष्य योग की अन्य 
उच्चतर सीढ़ियों पर चढ़ने में समर्थ हो सकता हैं । 

७. ध्यान--ध्येय वस्तु के विषय में विचार की बहती हुई सतत धारा 
को ही ध्यान कहते है । अथवा दूसरे शब्दों में यों कह सकते है कि इष्ट वस्तु 
का सतत्‌ चिन्तन ही ध्यान है। ध्यान मे किसी वस्तु का चिन्तन अविराम 
तथा स्थिर रूप से होता है। ध्यान के द्वारा हम किसी वस्तु के स्वरूप की 
स्वच्छ तथा प्रकाजमान प्रतिमूति को अंशतः ग्रहण करते हैं, परन्तु चिर: 
कालीन ध्यान के वाद इसी प्रतिन्मुति का आभास पूर्णतः स्फुटित होने 


लगता है। इसी प्रकार से ध्यान के द्वारा योगी ध्येय वस्तु के वस्तुतः स्वरूप 
को ठीक-टीक पहचानने में समर्थ हो जाता है । 


=, समाधि---योगास्यास की अन्तिम सीढ़ी समाधि है । इसमें चित्त ध्येय 
वस्तु में इतना विलीन या मग्न हो जाता है कि यह अपनी ही सुध-बुध खो 
बैठता है। चित्त को स्वयं अपना ही ज्ञान नहीं रहता । ध्यान की अवस्था 
में ध्यान की प्रक्रिया या व्यापार और ध्येय वस्तु दोनों ही अलग-अलग 
रहते है भीर इनकी चैतन्यावस्था भी पृथक्‌ रहती है, परन्तु समाधि में ध्याव 
के व्यापार का पृथक्‌ पता नही चलता, यह घ्येय वस्तु में मिलकर मानो 
अपने को विलीने कर देता है! इसलिए केवल ध्येय वस्तु ही शेप रह जाती 
है और हमें यह भी नहीं मालूम पड़ता कि ध्यान की प्रक्रिया जारी भी है या 
नहीं । यहाँ पर यह ध्यान रखना चाहिए कि यह समाधि पूर्व-कथित समाधि 
या योग से, जिसका अर्थ चित्त-बृत्तियो का निरोध है, सर्वथा भिन्न है। 
पूर्वे-कथित समाधि साधनमात्र है तथा यह समाधि साध्य है। पहली समाधि 
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दूसरी की सिद्ध में सहायक का कार्य करती है । 

संयम--योगाभ्यास में ये अन्तिम तीन सोपान अर्थात्‌ धारणा, ध्यान 
और समाधि अन्तरंग साधन के नाम से प्रसिद्ध है। प्रथमतः किसी वस्तु को' 
घारणा होती है, फिर ध्यान : किया जाता है तथा अन्त में इसी में समाधि' 
होती है। इन तीनों के सम्मिश्रण को संयम कहते है, जो समाधि-योग की 
प्राप्ति के लिए अत्यन्त आयश्यक है । 

'संयम' का साधारण अर्थ है अपनी इन्द्रियों के ऊपर प्रभुत्व स्थापित 
करना, जितेन्द्रिय बनना । योगशास्त्र में 'संयम' शब्द का विशिष्ट पारि- 
भाषिक अर्थ भी है । 

संयम के जय का सद्यः फल होता है प्रज्ञा का आलोक--तञ्जयात्‌ प्रज्ञा- 
लोकः (योगसूत्र ३५) । जब साधक किसी अन्य प्रत्यय के द्वारा अभिभूत न 
होकर ज्ञान के निर्मल प्रवाह में अवस्थित होता है, तव इसे ध्रज्ञालोक के नाम 
से पुकारते है । इस शब्द की व्याख्या में वाचस्पति मिश्र का महत्त्वपूर्ण कथन 


प्रत्ययान्त रानभिभूतस्य निर्मलप्रवाहेऽवस्थापनप्‌ आलोकः प्रज्ञायः | 
इसका तात्पर्य है कि आदर्श संयमी पुरुष वही होता है, जो समाधि की 
ऊंची अवस्था पर प्रतिष्ठित हो, जो किसी एक विषय के चिन्तन मे इतना' 
आसक्त होता है कि उसके चित्त में अन्य प्रकार का चिन्तन जत्पन्त ही नहीं 


होता और जो आलोक से--ज्ञान के प्रकाश से--उद्भासित होता है। 
आदश संयमी का यह लक्ष्य है। 


परानुभूति को स्वानुभूति के रूप में परिवर्तन करमा प्रत्येक साधक का 
कर्तव्य होना चाहिए। इसीलिए संयमी पुरुष 'परानुभूति से सन्तोष नही 
करता, प्रत्युत उसे स्वानुभूति की नितान्त आवश्यकता बनी रहती हू । 

योगाभ्यास के कारण मनुष्य मे अलौकिक शक्तियों का आविर्भाव होनेः 
लगता है । योगी अनेक दैवी शक्तियों से सम्पन्न समझा जाने लगता है ४ 
इस प्रकार से यह कहा जाता है कि योगी हिल्ल जीवो को भी. पालतू बना- 
कर रख सकता है; स्वेच्छा के द्वारा किसी भी वस्तु को प्राप्त कर सकता है; 
भूत, भविष्य और वर्तमान की सव बातों को जानता है; वह अलौकिक 
दृष्टि, गन्ध तथा शब्द को पदा करता है तथा भूत, प्रेत और देवता जैसे' 
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सूक्ष्म पदार्थो को भी दृष्टिगोचर करता है । वह हवा में उड़ सकता है, पत्थर 
की दीवारों को पार कर सकता है, तथा एक समय में अनेक स्थानों में विद्यमान 
दिखाई पड़ता है। यद्यपि सच्चे योगी के लिए ये सव सिंद्धियाँ केवल बाएं 
हाथ का सेल हैं, परन्तु योगदर्शन ने स्पष्ट ही यह निदश कर दिया है कि 
प्रत्येक धर्म के जिज्ञासु को चाहिए कि इन सिद्धियों को साध्यरूप समञ्चकर 
वह कभी योग का अभ्यास न करे । थे तो केवल साधनमात्र हैं । वास्तविक 
साध्य नो मोक्ष की प्रापि है, जो योग का परम लक्ष्य है। इसलिए योगी को 
चाहिए कि वह इन अलौकिक शक्तियों के दलदल में कदापि न फंसे । वह 
इन आकर्षणों को छोड़कर योग के मार्ग पर सदा बढ़ता चला जाय, जबतक 
चह अपनी यात्रा के अन्तिम पद--मोक्ष--की प्राप्ति न कर ले । 


समाधि के प्रकार 

समाधि दो प्रकार को होती है--१. संप्रज्ञात तथा २. असंप्रज्ञात । 
यहाँ 'समाधि' का अर्थ है भावना अर्थात्‌ वाह्य विषयों से चित्त को हटाकर 
किसी एक विपय की ओर लगाना । “संप्रज्ञात' बित्त की एकाग्र दशा में 
होती है जब चित्त की भावना के लिए कोई-न-कोई आलम्वन विद्यमान 
रहेता है, परन्तु जव यह आलम्वन भी समाप्त हो जाता है और सव वृत्तियों 
का निरोध हो जाता है तव 'असंप्रज्ञात' समाधि होती है। इसलिए यह 
समाधि चित्त की निरुद्ध दशा में उत्पन्न होती है । 

संपरज्ञात समाधि के चार भेद माने जाते हैं--१. सवित, २. सविचार, 
३, सानन्द तथा ४. सास्मिता । यह तो सामान्य वात है कि चिन्तन स्थूल 
विपयों से आरम्भ कर क्रमशः सूक्ष्म विषय की भोर बढ़ता है और इसी 
चढ़ाव पर ध्यान देने से चार प्रकार की संप्रज्ञात समाधि का उदय होता 
है । 

१. सवितक समाघि--स्यूल विषय के साक्षात्कार का नाम है वितर्कं । 
वितक की व्युतत्ति है 'विशेषेण तर्कणम्‌ शब्दर्थज्ञानबिकल्परूप यत्र’ | 
आशय है कि जहाँ शब्द, अर्थ तथा ज्ञान इन तीनो का भान अभेदेन होता है। 
उसे 'वितको' कहेंगे । “यह गाय है--यहाँ शब्द (गो), उसका अर्थ अर्थात 
गो व्यक्ति तथा दोनों का ज्ञान एक साथ ही एकाकार छप में प्रकट होता है। 
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अतः इसका साक्षात्कार वितरक कहलायेगा । इस प्रकार पृथ्वी, जल, तेज, 
चायु तथा आकाश इन स्थूल पंच भूतो की भावना जव शब्दार्थोल्लेख- 
घूर्यक की जाती है, तब 'सवितर्क' समाधि होती है। 

२. सविचार समाधि--साधक स्थूल भूतों को अनित्य जानकर अपनी 
दृष्टि वहाँ से हटा लेता है और, इनके कारणभूत पंच तन्मात्रा सूक्ष्म 
विषयों पर अपनी भावना जमाता है, तो इस साक्षात्कार को 'विचार' कहते 
है । 'विचार' की व्युत्पत्ति है-विशेपेण चारः सूक्मवस्तुपरयेन्तः सच्चारो 
यत्र, अर्थात्‌ जिस समाधि में चित्त सूक्ष्म वस्तुओं तक संचरण करता है, वही 
सविचार समाधि कहलाती है । 

३. खानन्द्‌ समाधि-स्तात्तविक अहकार से उत्पन्न होनेवाली दस 
इन्द्रिय-विषयक जो भावना होती है, उसे ही सानन्द समाधि कहते है। इस 
दशा में रज तथा तम के सम्पक से हीन सत्त्व की प्रतिष्ठा होने से सुख की ही 
भावना प्रबल रूप से विद्यमान रहती है। इसीलिए इग्द्रियॉ भी सुखरूप है । 
इस नामकरण का यही कारण है। 

४. सास्मिता समाधि--इन इन्द्रियों के कारण भहकार या बुद्धि, प्रकृति 
या पुरुष के विषय में जो भावना की जाती है, वह इस नाम से पुकारी जाती 
है । यह अस्मिता से अनुगत होती है । बुद्धि में चित्‌ या पुरुष का प्रतिबिम्ब 
पड़ने पर हमे 'अस्मि' (= मै हूँ) का भान होता है । इसलिए अहकारोपाधिक 
पुरुष की भावना यहाँ होने पर इस समाधि का यह नामकरण है । i 

समाधि के इस चतुविध भेद का विवरण योगसूत्र के १।१७ सूत्र 'बित्तक- 
बिचारानन्दास्मिता स्वरूपानुगमातं सम्प्रज्ञातः’ के आधार पर ऊपर किया 
मया है । योगसूत्र १।४१ के अनुसार इन्हीका भेद तीन प्रकार से भी 
दिखलाया जा सकता है। ग्राह्य या भाव्य पदार्थ ( जिनको भावना, ध्यान 
किया जाता है) दो प्रकार के होते हँ--स्थूल तथा सूक्ष्म, जिनमे पचमहाभूत 
स्थूल रूप है तथा इनके उत्पादक पच तन्मात्रा सूक्ष्म रूप है। इसीलिए पूर्व- 
वणित सवितर्क तथा सविचार समाधि को कहते है 'म्राह्म समापत्ति? | 
इन्द्रियो का काम विषयों को ग्रहण करना है और इसलिए इन्द्रिय-विपयक 
तृतीय समाधि अहण समापत्ति’ भी कहलाती है । पुरुष के ग्रहीता, होने 
के कारण तद्विषयक समाधि ग्रहीदृसमापत्ति' कहलाती है।. ध्यान देने 
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की वात है कि संप्रज्ञात का ही दूसरा नाम समापत्ति है, क्योंकि इस 
समाधि में वृत्तियों के क्षीण हो जाने पर सात्त्विक चित्त विषय, इन्द्रिय 
तथा पुरुष के साथ एकाग्र होकर उनके तत्तत्‌ रूप को प्राप्त कर लेता है। 
उदाहरण के लिए यदि कोई साधक भगवान्‌ श्रीकृष्ण का ध्यान कर रहा है 
तो उसका चित्त उसी ध्येय वस्तु में एकाग्र होकर प्रथमतः स्थित होता है और 
तदनन्तर वह उसी कृष्ण के आकार को धारण कर तद्रूप वन जाता है, 
स्फटिक मणि के समान । स्फटिक मणि इतना विशुद्ध तया शुद्ध होता है कि 
उसके सामने पीला, नीला तथा लाल रंग का फूल रखने पर बह मणि भी 
उसी रंग मे रंग जाता है और उसी रंग का प्रतीत होता है। क्षीण वृत्तिवाले 
चित्त की भी यही दशा होती है। पतल्जलि ने इस सूत्र में समापत्ति का 
यही लक्षण दिया-- 


क्षीणवृत्तेरमिजातस्येव। “मणेग्रेहीतृम्रहणग्राह्युपु तत्स्थ तदञ्जनता 
समापत्तिः | 
योगसूत्र १।४१ 


समाधि के इस प्रकार को इस चक्र के. द्वारा हम अधिक स्पष्टता से 
संभझ सकते है । 


क, विषय समाधि समापत्ति 
१. स्थूल पंचमहाभूत ] 
पृथ्वी, जल, तेज, । सवितर्क | 
वायु तथा आकाश | | 
२. सूक्ष्म पृथ्वी तन्मात्र, ) . ग्राह्म- 
जल तन्मात्र, | । समापत्ति 
तेज तन्मात्र, ^ सविचार | 
वायु तन्मात्र, | | 
आकाश तन्मात्र ) ) 
ख. इन्द्रिय पंच ज्ञानेन्द्रिय ग्रहण- 
पच कमन्द्रिय क | समापत्ति 
ग. इन्द्रियों से भी अहंकार, वुद्धि, गृहीत्‌- 
सुक्ष्म तत्त्व प्रकृति, पुरुष सास्मिता समापत्ति 
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'समापत्ति' को समाधि शब्द से भी व्यवहत करते हैं। फलतः ग्राह्य 
समापत्ति या ग्राह्य समाधि एक ही वस्तु के द्योतक दो नाम है । 


असंप्रज्ञात समाधि | 


संप्रज्ञात को 'सबीज समाधि' भी कहते हैं, क्‍योंकि इनमें ससार के 
उत्पन्न करनेवाले बीजों की सत्ता विद्यमान रहती है। यह सालम्बन 
समाधि भी है, क्योंकि यहाँ चित्त का कोई-न-कोई आलम्वन--स्थूल अथवा 
सूक्ष्म “विद्यमान रहता ही है । परन्तु इससे भी बढ़कर एक समाधि है, जो 
'असंप्रज्ञात नाम से अभिहित की जाती है। इस समाधि में संसार को 
उत्पन्न करनेवाले बीजों का नितान्त अभाव रहता है और इसलिए यह 
“निर्वीज' समाधि कहलाती है । यहाँ चित्त का कोई आलम्वन नही रहता । 
इसके लक्षण तथा कारण का निदेष पतञ्जलि ने इस सूत्र में किया है-- 
विराम प्रत्ययाभ्यास पूरेः संस्काररोषोऽन्यः 
योगसूत्र १।१८ 
ऊपर बतलाया गया है कि चित्त की अन्तिम दशा का नाम 'निरुद्ध' 
है। इस दशा में सव निवृत्तियों का निरोध हो जाता है। निरुद्ध दशा की 
तुलना भूँजे गए वीज से योगऱग्रन्थों में की गई है । भूंजा गया बीज अंकुर 
के उत्पन्त करने में कथमपि समर्थ नहीं होता; वह केवल स्वरूपतः शेष 
रहता है, परन्तु उसकी शक्ति एकदम चष्ट हो जाती है। निरुद्ध दशा में 
चित्त की भी यही दशा होती है वह वृत्तिलप कार्य के उत्पादन में कथमपि 
समर्थं नहीं रहता । वह संस्कारमात्र शेष रहता है ओर यही 'असंप्रज्ञात' 
का लक्षण है। परन्तु यह समाधि अनायास सिद्ध नहीं होती । इसके लिए 
“पर वेराग्य' का अभ्यास नितान्त आवश्यक होता है। 'पर वैराग्य' वह 
उच्चकोटि का वैराग्य है, जिसमें प्रक्ृति-पुरुष-विषयक विवेक-ज्ञात के उत्पन्न 
होने पर साधक गुण के कार्यरूप विवेक-ज्ञान में भी तृष्णा नहीं रखता; वह 
उसमें वेरस्य का अनुभव करता है । तात्पर्ये यह है कि संप्रज्ञात समाधि में 
_ ध्येयाकार चित्तवृत्ति विद्यमान रहती है। इसके निरोध के लिए आवश्यक 
है कि समाधि का फल जो विवेक-ज्ञान होता है, उसे भी साधक नहीं चाहता; 
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उससे भी वह विरक्त हो जाता है। इस “पर वैराग्य' का अभ्यास निरन्तर 
होने पर ही असंप्रज्ञात समाधि उत्पन्न हो जाती है । 
कैवल्य 
योग का यही लक्ष्य है और इसकी प्राप्ति होती है असंप्रज्ञात समाधिः 
के ठीक समनन्तर ही । “कैबल्य' का अर्थ है केवलस्य भावः केबल्यम्‌ , केवल 
होने का भाव कहलाता है--कैवल्य । 'केवल' का अथ एकाकी होना, अकेला 
होना । इसका स्थूल अर्थ है कि जवतक संसारी दशा मे पुरुप प्रकृति के संगः 
में विचरण करता रहता है, अपने-आपको प्रकृति के साथ सम्बद्ध मानता 
है, तवतक वह अकेला (केवल) नहीं रहता । प्रकृति के साथ क्रीड़ा करने 
के कारण वह संयुक्त दशा में रहता है। परन्तु ऊपर वणित योग की प्रक्रिया 
के सन्तत अभ्यास से जब वह 'असंप्रज्ञात समाधि' तक पहुँच जाता है, तव 
वह प्रकृति के प्रत्येक सम्बन्ध से विरहित होकर अपने विशुद्ध रूप में, स्वरूप 
में, प्रतिष्ठित हो जाता है। पुरुष स्वभावतः ठहरा असंग, निलेप तथा 
वियुक्त । असंगो ह्ययं पुरुषः । इस स्वरूप में प्रतिष्ठित होना ही 'कँवल्य' 
की दशा है और योगी लोगों के लिए यही मुक्ति है। महपि पतञ्जलि ने 
मुक्ति के आपाततः दो रूप बतलाये हैं, जो वस्तुतः एक ही हैं। 'कंवल्य' का: 
लक्षण योगसूत्र में है 
पुरुपार्थशूत्यानां शुणानां प्रतिप्रसवः केवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वाः 
चितिशक्तेरिति । 
| योगसूत्र ४।३३ 
इस महत्त्वपूर्ण सूत्र का अर्थे यह है कि महत्तत्त्व से लेकर सूक्ष्म भूतपर्थन्त" 
जो कुछ भी लिंग शरीर आदि गुण है, वे अव पुरुष के किसी भी प्रयोजन को" 
सिद्ध नहीं करते । अतएव पुरुपार्थशुन्य होने से वे अपने-अपने कारण मे लय 
होकर अन्ततः प्रकृति में लीन हो जाते है । 'प्रतिप्रसव' का तात्पर्य है कार्य 
का अपने कारण में लय प्राप्त करता, प्रसव के ठीक विपरीत रूप से । “प्रसवः 
में कारण कार्थ के रूप में आविभूंत होता है, परन्तु, 'प्रतिप्रसव' में विपरीतः 
क्रम से काय-कारण में तिरोहित होता है । प्रथमतः लय होता है व्यृत्यान-- 
समाधि-निरोध . इन तीनों के संस्कारों का ' मन मे, मन का लय होता है: 
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अहंकार में अहंकार का लय होता है लिङ्गरूप बुद्धि मे और बुद्धि का लय 
होता है प्रधान में । वही पुरुष का केवलस्य है । अथवा चितिशक्ति-- पुरुष 
की अपने स्वरूप में प्रतिष्ठा ही कोवल्य है । पुरुष का अपना रूप है चतन्य । 
अव उसका बुद्धि के साथ कथमपि सम्वन्ध नहीं होता । फलतः वह अपने 
निलप तथा असंगत रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है इसके अनन्तर पुरुष का 
पुनजेन्म नहीं होता । 


ईश्वर 

योगदशेन मे ईश्वर को छब्बीसवाँ तत्व माना गया है । सांख्य के द्वारा 
स्वीकृत पच्चीस तत्त्व योग को अभीष्ट हैं, परन्तु वह ईश्वर को उनसे अति- 
रिक्त तत्त्व के रूप मे मानता है और इसीलिए योग सेश्वर सांख्य' के नाम से 
अभिहित किया जाता है। योग ईश्वर का क्या स्वरूप मानता है और 
उसकी कौन-सी आवश्यकता वत्तलाता है! इस समस्या का समाधान यहाँ 
प्रस्तुत किया जाता है | 


पतञ्जलि ने ईश्वर का लक्षण किया है-- 
क्लेश-कसे-बिपाकाशयेरपरामष्टः पुरुषविशेष ईश्वरः 


--अर्थात्‌ क्लेश, कर्म, विपाक (कर्मे का फल), तथा आशय (वासना) 
से मुक्त होनेवाला पुरुष-विशेष ही ईश्वर है । क्लेश पाँच प्रकार के होते हैं- 
अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष तथा अभिनिवेश । शुभ तथा अशुभ, विहित 
ओर निषिद्ध-भेद से क्म दो प्रकार का होता है। कर्मे करने का फल भी 
अवश्य ही होता है, जो तीन रूप धारण करता है, जाति आयु तथा भोग, 
और इसे ही 'विपाक' कहते हैं। आशय योगशास्त्र का एक पारिभाषिक 
शब्द है, जिसका अर्थ है--कर्म करने से चित्त में उत्पन्न होनेवाला संस्कार । 
जो पुस बलेश, कर्म, विपाक तथा संस्कार इन चारों से मुक्त होता 
है, वही योगशास्त्र में ईश्वर' कहलाता है । जीव भौर ईश्वर मे क्या अन्तर 
है? ईश्वर तो इन चारों से उन्मुक्त रहता है, परन्तु जीव ( या पुरुष ) 
अविद्या के वश में होकर चित्त में रहनेवाले पूर्वोक्त क्लेशो के प्रभाव के 
चश में रहता है। अर्थात्‌ जीव कमं. करता है, उसके फलों को भोगता है, 
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तज्जन्य संस्कारों को धारण करता है, तथा क्लेशो के वन्धन मे पडा रहता 
है। तो जीव का यही स्वभाव है क्या? उत्तर है नहीं। जीव भी नित्य, 
भसङ्ग तथा निलेप माना जाता है, परन्तु चित्तानुकारी होने से उसमें 
'क्लेशादिकों का औपाधिक भान होता है, परन्तु ईश्वर में औपाधिक क्लेशों 
की भी सम्भावना नहीं रहती । ईश्वर की जीव से यही विशिष्टता है । 


ईश्वर अपनी इच्छा मात्र से नाना प्रकार के शरीरों को धारण कर 
सकता है। इच्छा मात्र से निमित शरीर को कहते है निर्माण काय'। इस 
निर्माण काय में स्थित होकर वह जीवों पर अनुग्रह कर लौकिक तथा वैदिक 
“सम्प्रदायो का प्रवतेन करता है, जिनका अनुसरण कर विवेकी पुरुष त्रिविध 
तापों से मुक्ति पाता है ओर कृतार्थ वनता है! विना गुरु के ज्ञान का उप- 
देश कोन कर सकता है? और ईश्वर ही वास्तव में हमारे पूर्व-पुरुषों, 
ऋषियों तथा गुरुजनों का भी गुरु है, क्योंकि वह काल के द्वारा अवच्छिन्न 
(सीमित) नहीं है । पतल्नलि का सूत्र है-स पूर्वेषामपि गुरु: कालेनानव- 
च्छेदात्‌ (योगसूत्र १२६) । तात्पर्यं यह है कि ज्ञान की धारा का मूल खरोत 
कोई होना ही चाहिए जहां से प्रवृत्त होकर वह धारा जगत्‌ में प्रवाहित 
होती है और जिज्ञासु जनों का मंगल साधन करती है। और ज्ञान का वह 
सूल स्रोत ईश्वर ही हैं। इतना ही नही, ईश्वर का प्रणिधात' क्रियायोग में 
अत्यन्त उत्तम माना जाता है। ईश्वर प्रणिधान' से तात्पर्य है ईश्वर का 
चिन्तन और सब कर्मों का उसमें समपंण । जो साधक इस क्रियायोग का 
अभ्यास करता है, परमेश्वर का चिन्तन करता है तथा अपने कर्मो को 
उन्हें निष्काम भाव से समपंण कर देता है. उसे समाधिलाभ शीघ्ता से 
होता है । इसलिए ईश्वर की उपादेयता योगदर्शन मे मौलिक है । 


उसके वाचक शब्दों में पत्ञलि ओंकार को मुख्य मानते हैं-तस्य 
चाचकः प्रणवः (योगसूत्र १।२७) । चित्त की एकाग्रता के लिए प्रणव का जप 
तथा उसके अर्थ का भावन या चिन्तन नितान्त उपयोगी माना गया है--तजप: 
तदथभावनम्‌ ( योगमूज १।२८ ) । यह सूत्र भलो-भांति हमे सिखलाता है 
कि ईश्वर के नाम का केवल जप ही नही करना चाहिए, प्रत्यृत साथ-ही- 
साथ उस चाम के द्वारा प्रकाश्य अर्थ का भी चिन्तन करना चाहिए । जप 
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तथा अर्य भावन के सयोग से ही चित्त एकाग्र भूमि को पा लेता है, जो 
उसे समाधि की ओर अग्रसर करती है। भगवतगीता में ओम्‌ को एका- 
क्षर ब्रह्म कहा गया है। जो व्यक्ति इसका उच्चारण करता हुआ ईश्वर का 
अनुस्मरण या चिन्तन करता हुआ देह का त्याग करता है, बह भगवान्‌ को 
ही प्राप्त करता है । 
ओमित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्‌ मामनुस्मरन्‌ | 
यः प्रयाति त्यजन्‌ देहं स याति परमां गतिम्‌ ॥ 
“गीता 5।१३ 
इस प्रकार पतंजलि का पूर्वोक्त उपदेश गीता के द्वारा निदिष्ट मागे 
का अनुसरण करता है । 


संक्षेप में हम कह सकते है कि योगदर्शन के अनुसार ईश्वर सर्वश्रेष्ठ 
आत्मा है, जो समस्त सांसारिक जीवों के ऊपर है तथा समस्त दोषों से रहित 
है। वह सवंगुणसम्पन्न है, नित्य है, सर्वव्यापी है, सवंद्रष्टा है तथा सवं- 
शक्तिमान्‌ है । संसार के समस्त जीव अज्ञान, अहंकार, इच्छा, द्वेष तथा मृत्यु 
के भाजन हैं । उनको अच्छे या बुरे कर्मों को करना पड़ता है तथा फलस्वरूप 
इसके परिणाम को भोगना पड़ता है। परन्तु केवल ईश्वर ही एक ऐसा है 
जो सवेदा समस्त दोषों से रहित है। ईश्वर संसार के सुख, दुःख, कर्मे-फल 
आदि वस्तुओं से सवथा अस्पुष्ट है, उसका स्वरूप महान्‌ तथा पूर्ण है। वह 
सर्वेज्ञाता है। अतएव अपनी स्वेच्छा से जगत्‌ की सत्ता को घारण करता 
है। वह प्रभु है, अतिशय ज्ञानवान्‌ है तया अपरिमित शक्तिमास्‌ है। इन 
गुणों के कारण वह अपनी अलौकिक विशिष्टता को बनाये हुए है । 


ईश्वर की सत्ता के सम्बन्ध में प्रमाण 

१. श्रुति-प्रभाण--योग-दर्शन ने ईश्वर की सत्ता के सम्वन्ध में अनेक 
प्रमाण दिये हैं, जिनमें सबसे प्रधान प्रमाण श्रुति का है । चेद, उपनिषद्‌ तथा 
अन्य श्रौत ग्रन्थ ईश्वर की सत्ता को स्पष्ट रूप में प्रतिपादित करते है तथा 
वे ईश्वर को सर्वश्रेष्ठ आत्मा और जगत्‌ का अन्तिम ध्येय मानते है। इस 
प्रकार श्रुति के अनुसार ईश्वर की सत्ता माननी पड़ती है । 
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२, क्रमिक विकास का सिद्धान्त विकास-सिद्धान्त के भनुसार जिस 
बस्तु मे परिमाण होता है; उसकी सबसे छोटी तथा सबसे बड़ी सीमा भी 
होती हैं। उदाहरण के लिए इस संसार में ऐसे वहुत-से परिमाण है, जिनमें 
से कुछ छोटे हैँ तथा कुछ बड़े । परमाणु का परिमाण सबसे छोटा होता हैं 
तथा आकाश का परिमाण सबसे बडा होता है। इसी प्रकार से ज्ञान और 
शक्ति की भी विभिन्न श्रेणियाँ होती है। अन्त में एक ऐसा भी पुरुष होगा, 
जो सर्वज्ञानी तथा सर्वभक्तिमान्‌ होगा। यही सर्वश्रेष्ठ व्यक्ति ईश्वर है। 
संसार मे ऐसा कोई भी व्यक्ति वही है, जो शक्ति तथा ज्ञान में ईश्वर की 
समानता कर सके, क्योंकि उस दशा में दो शक्तियों मे संघ होने लगेगा 
तथा संसार में अशान्ति मच जायगी । मतः योगशास्त्र के बनुसार सर्वज्ञानी 
तथा सर्वे शक्तिमान्‌ पुरुष ही ईश्वर है । 


३. पुरुष-प्रक्रति सम्बन्ध--इस संसार की सृष्टि पुरुष और प्रकृति के 
संयोग से होती है तथा इसका नाश इन दोनों के वियोग के कारण से होता 
है। पुरुष और प्रकृति ये दोनों स्वतन्त्र तत्व हैं। अतएव इतका सम्वन्ध 
स्वाभाविक है, वह कहना कठिन है । प्रकृति और पुरुष दोनों स्वाभाविक 
लप से पृथक्‌ हैं, यह कहना भी मत्यन्त दुष्कर है, क्योंकि यदि ऐसी वात होती 
तो इनका संयोग होना असम्भव होता! अतएव कोई एक अवश्य ऐसी 
शक्ति है, जो जीवों के अदृष्ट के अनुसार इनका संयोग और वियोग करती 
है। कोई भी मनुप्य अपने अदुष्ट अथवा भाग्य का नियन्त्रण नहीं कर सकता, 
क्योकि वहू इसके विषय में कुछ भी नहीं जानता है । अतएव एक ऐसा पूर्ण 
तया सर्वज्ञानी पुरुप अवश्य है, जो प्रकृति और पुरुष के संयोग और वियोग 
का कर्ता है । यही पुरुप इंशवर है, जिसकी प्रथप्रदशंकता के बिना प्रकृति 
संसार की ऐसी धृष्टि मही कर सकती, जो जीवों की मुक्ति के लिए उपयुक्त 
हो! 

ध्यान के लिए ईश्वर-मक्ति साधन रूप है--महृबि पतञ्जलि ने 
लिखा हैं कि ईश्वर-प्रणिधान के द्वारा समाधि में सहायता मिलती है तथा 
इसी समाधि के द्वारा अन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती है । वाद के योगशार्दे 
के टीकाकारों ने यहांततक लिखा है कि ईश्वर-भक्ति हो मोक्षन्प्राप्ति का 
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स्वंश्रष्ठ साधन है । इसका कारण यह है कि ईश्वर केवल ध्यान का विषय ही 
नही हैं, बल्कि सर्वश्रेष्ठ पुरुष है, जो अपनी दया के द्वारा अपने भक्तों 
के समस्त पापों को दूर करता है तथा उनके लिए योगप्राधि का उपाय 
सुगम बना देता है। अपने सच्चे भक्तों के ऊपर भगवान्‌ शुद्ध हृदय तथा 
विवेक बुद्धि देने की दया करता है। ईश्वर-भक्तों 'के मार्ग में सांसारिक 
क्लेशादि कंटकों को हटाकर उनकी योगप्रामि को सुगम बना देता है । इस 
प्रकार जव ईश्वर को दया से हमारा योगमार्ग प्रशस्त बन जाता है तब 
हमारा भी यह कतंव्य हो जाता है कि हम प्रेम, दया, सत्य, शौच तथा सतत 
ईएवराराघन के द्वारा उसकी दया का पात्र बनने की क्षमता प्राप्त कर । 


समीक्षा 


योगशास्त्र से सहानुभूति न रखनेवाले आलोचकों को यह दशेन के एक 
सम्प्रदाय होने की अपेक्षा अध्यात्मकवाद तथा तन्त्र की शाखा ज्ञात हो सकता 
है । योगदर्शन की आत्मा की कल्पना, जो शरीर, मन तथा अहंकार से वियुक्त 
है, सहल बोधगम्य नहीं है । इसीलिए आत्मा की यह कल्पना कुछ अवोध- 
गम्य तथा रहस्यमय ज्ञात हो सकती है। इसी प्रकार से योगाभ्यास की 
विभिन्त अवस्थाओं में प्राप्त होनेवाली अलौकिक शक्तियाँ भी आधनतिक 
भौतिक विज्ञान के लिए रहस्यमय पहेली-सी हैं, क्योंकि आधनिक विज्ञान 
के द्वारा ऐसी शक्तियों को प्राप्त करना असम्भव-सा है । इस प्रकार इन 
अलौकिक शक्तियों से समस्वित योग-दर्शन मल या आदिम निवासियों के 
तान्त्रिक धर्म की तरह मालूम हो सकता है । परन्तु यह सदा ध्यान में रखना 
चाहिए कि योग कोइ तन्तर-मन्त्र-सम्बन्धी घर्म नही है । योगदर्शन की आत्म- 
साक्षात्कार की कल्पना सांख्य की तत्त्वमीमांसा की दृढ़ नींव पर अब- 
लम्वित है । जो जीव की सत्ता को मानते हैं, उन्हें उसकी चेतनता को भी 
मानना पड़ेगा । मनुष्य-जीवन की अन्तः सत्ता का आभास हमारे देश के 
प्राचीन ऋषि-महपियों को ही केवल; नही हुआ था, वल्कि पाश्चात्य देश के 
प्लेटों। कण्ट तथा हेगेल जैसे सुप्रसिद्ध दार्शनिकों को भी हुआ है। आधुनिक 
समय की मनोविज्ञान-परिषदों तथा अनुसन्धानों के द्वारा योगशास्त्र के 
अनेक रहस्यों की पृष्टि हुई है, जो इस नवीन युग के लिए विश्वसनीय नहीं 
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चे । परन्तु योगशास्त्र इससे भी आगे वढकर संयम तथा शौच के उन नियमों 
को, जो आत्म-प्रत्यक्ष में सहायक हैं, वतलाता है। सिद्धान्त-पक्ष और 
व्यवहार-पक्ष इन दोनों ही दृष्टियों से विचार करने पर योगदर्शन का स्थान 
सांख्य-दर्शन से अधिक महत्त्वपूर्ण दिखलाई पड़ता है, क्योंकि यह दर्शन ईश्वर 
की सत्ता को स्वीकार करता है तथा वास्वविक व्यावहारिक अनुभवों के 
द्वारा अपने अनुयायियों में विश्वास उत्पन्न करता है । आश्वयकता इस बात 
की है कि इस दर्शन को भली-भाँति समझने के लिए सहानुभूति से युक्त हृदय 
से काम लिया जाय तथा इसके सत्यों का अनुभव करने के लिए सच्चा 
अयत्न हो । 


योग के सैद्धान्तिक पक्ष के अतिरिक्त इसकी सबसे बड़ी विशेषता 
व्यावहारिक पक्ष की है। जहाँ अव्य दर्शन अपने वाक्‌-जंगल में फंसाकर 
ईश्वर की सत्ता का आभास मात्र देते है, वहाँ योग-दर्शन हमें ईश्वर-प्राप्ति 
का व्यावहारिक मागे बतलाला है। यह केवल ईश्वर-प्राप्ति का मार्ग ही 
नहीं बतलाता, वल्कि भासन, प्राणायाम, यम, नियम और ध्यान की विधियों 
क्रो वतलाकर हमारे शरीर को वली, मन को पवित्र तथा चित्त को एकाग्र 
चनाता है । यदि संसार मे शरीर तथा मस्तिष्क दोनों को स्वस्थ वनानेवाला . 
तथा साथ-ही साथ मोक्ष की प्राप्ति करनेवाला कोई दर्शन है तो वह योगः 


र ही है। इसीलिए यह भारतीय दर्शनों में इतना प्रसिद्ध तथा लोक- 
य है। 
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कर्सकाण्ड के सिद्धान्त 


धर्म दर्शन के ऊपर प्रतिष्ठित रहता है। वैदिक कर्मकाण्ड अपती सत्ता 
तथा स्थिति की पुर्णता के लिए कतिपय सिद्धान्तो को मान्यता देता है। 
आत्मा के अमरत्व की भावना ऐसी ही है। मृत्यु के अनन्तर भी आत्मा 
विद्यमान रहता है तथा अपने किये गए शुभ कमो का फल स्वर्ग में भोगता 
है। कर्मों के फलों को सुरक्षित रखनेवाली शक्ति में विश्वास दूसरा मान्य 
सिद्धान्त है। वेद में अट्ट श्रद्धा कि बेद भम्नान्त है और किसी व्यक्ति के 
द्वारा विरचित न होने से अपौरुषेय है । जगत्‌ की सत्यता में पुणे विश्वास 
ओर यह मानना कि हमारा जीवन स्वप्तवत्‌ मायिक नहीं है, प्रत्युत 
नितान्त सत्य तथा यथार्थ है--कतिपय ऐसे सिद्धान्त हैं, जिनके ऊपर के” 
काण्ड का पूरा प्रासाद खडा हुआ है। चार्वाक, जैन तथा वौद्ध वेदों को 
प्रामाण्य नहीं मानते तथा कही उपनिषदों मे भी कमेकाण्ड की निन्दा की 
गई है। मीमांसा-दर्शन इन विरुद्ध सिद्धान्तों का खण्डन कर कर्मकाण्ड के 
मौलिक तथ्यों को प्रमाणों तथा तर्को के द्वारा सिद्ध करता है! इस प्रकार 
येद को विरोधियों के प्रवल प्रहारों से बचाने के लिए मीमांसा सदा कटिवदध 
रहा है और अपने सिद्धान्तों की रक्षा करने तथा प्रामाणिकता सिद्ध करने में 
इसने अपने लिए घ्रमाणशास्त्र का भी निर्माण किया है, जो न्याय 
के प्रमाणशास्त्र से अनेक बातों मे विलक्षण तथा स्वतन्त्र है । इसके प्रति- 
प्ठपक तथा व्याख्याता थाचार्यो की एक दीर्घ परस्परा है, जिन्होंने इस 
विषय के ताकिक ग्रन्थों का निर्माण कर मीमांसा को अवैदिकों के प्रवल 
विरोधों से बचाया है। 


भीमांसा की दृष्टि 


मीमांसा की दानिक दृष्टि यथार्थवादी है। पह जगत्‌ को सत्य 
मानता है तथा उसके पदार्थो को उसी प्रकार का मानता है, जिस प्रकार वे 
हमारी इन्द्रियों के द्वारा प्रतीत होते है। मेरी दृष्टि में यथार्थवादी दर्शन 
( रीयलिस्ट फिलॉसफी ) की यही मुख्य पहचान है कि वह परमाणवाद को 
मानता है ओर जगत्‌ की उत्तत्ति के लिए परमाणुओं को मुख्य साधन अंगी- 
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कार करता है । न्याय-वैशेषिक जिस प्रकार परमाणुवाद के समर्थक हैं, 
मीमांसा भी उसी प्रकार उसका समर्थन करती है। मीमांसा के दोनों 
अवान्तर मत अणुवाद को स्वीकार करते हैं। गुरुमत अर्थात्‌ प्रभाकर भट्ट 
के अनुयायी परमाणुओं से जगत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं। भाट मत के 
आचार्य भी ऐसा ही मानते है । इन परमाणुओं के संमोग से ही जगत्‌ उत्पन्न 
हुआ है । परन्तु जगत्‌ की नित्यता धारा-प्रवाह के समान है । नदी की घारा 
में एक ही जल नहीं होता, प्रतिक्षण पुराना जल बहा चला जाता है और 
नया जल उसका स्थान ग्रहण करता है । परन्तु धारा एक ही होती है, इसी 
प्रकार जगत्‌ की स्थिति है। तथापि मीमासा की गणना उत्पत्तिवादी, 
परमाणुवाद के समर्थक न्याय-वेशेषिक दर्शनों के साथ की जाती है। यह 
आत्मवाद को अंगीकार करता है, परन्तु चह जीवों को अनेक मानता है। 
वह कमे के ऊपर विशेष आग्रह रखता है, यहां तक कि कर्म की प्रधानता 
का पक्षपात उसे ईश्वर की सत्ता न मानने के लिए विवश करता है। इस 
चास्तववादी दृष्टि को ध्यान में रखकर ही उसके सिद्धान्तों का मनन किया 
जा सकता है । 


सीमांसा-साहिस्य 


मीमांसा दर्शन के अनेक आचार्य हुए, जिन्होंने अपनी रचनाओं के द्वारा 
इसके साहित्य को समृद्ध बनाया है। मीमांसा-दर्शन के सूत्रकार है महषि 
जैमिनि । इन्होंने सोलह अध्यायो में इस दर्शन के मूलभूत सिद्धान्तों की 
रचना की, जिनमे से आरम्भ के वारह अध्याय “द्वादशलक्षणी” के नाम से 
और अन्तिम चार-- संकर्षण काण्ड) या देवता काण्ड' के नाम से प्रसिद्ध 
है । इस दर्शन के सूत्र अन्य दर्शनों के सूत्रों की अपेक्षा बहुत अधिक हैं। ये 
सूत्र अढ़ाई हजार से ऊपर है ( २६४४ सूत्र ) और अधिकरणों की संख्या 
नौ सौ से थोड़ी अधिक है ( ६०९ ) । इन सूत्रों में धमं तथा उससे सम्बद्ध 
विषयों का बड़ा ही विस्तृत तथा व्यापक विवरण प्रस्तुत किया गया है। इस 
दर्शन के भाष्यकार हैं शवरस्वामी ( समय द्वितीय शती विक्रमी ), जिन्होंने 
“पूरे सूत्रों के ऊपर बड़ा तथा प्रामाणिक भाष्य लिखा है! इस भाष्य पर 
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जिन तीन आचार्यो ने अपने वातिक तथा व्याख्याएँ प्रस्तुत की हैं, उनके 
सम्बन्ध में नीचे लिखा जा रहा है । 

(क) कुमारिल भट्ट ( सप्तम शती विक्रमी )--अपने युग के वड़े ही 
प्रौढ व्याख्याकार मीमांसक हैं, जिनके ग्रन्थ मीमांसा-शास्त्र के विश्व कोश 
माने जाते हैं! ये ग्रन्थ है--श्लोकवातिक” ( प्रथम अध्याय के प्रथम पाद 
का कारिकावड़ व्याख्यान); तन्त्रवातिक' ( प्रथम अध्याय के द्वितीय पाद 
से लेकर समस्त तृतीय अध्याय तक की गद्यमयी प्रौढ व्याख्या ) तथा दुप्‌- 
टीका--अन्तिम मौ अध्यायों की संक्षिप्त विदृति कुमारिल का मीमांसा 
के विपथ में अपना एक विशिष्ट मत हैं, जिसके अनुयायी मण्डन मिश्र 
( सप्तम शती ), पार्थं सारथि मिश्र ( बारहवी शती ), माधवाचार्य 
(जौदहवी शती) तथा खण्डदेव ( सब्रहवीं शती ) जैसे मीमांसक मूर्धन्य हैं। 
यह मत भाइ मत या भट्टि सम्प्रदाय के नाम से-विद्वानों मे विस्यात है । 

(ख) प्रभाकर भटू--अपनी विद्वत्ता के कारण ये “गुरु! के उपनाम से 
मण्डित हैं । इनका भी एक स्वतन्त्र सम्प्रदाय है, जो मीमांसा के तथ्यों के 
विषय मे कुमारित की अपेक्षा भिन्न मत रखता है। इन्होंने शावर-भाष्य 
पर दो टीकाएं लिखीं, जिनमें 'वृहती' ( या निबन्धन ) प्रकाशित है, परन्तु 
"लघ्वी (या बिवरण ) अभी तक प्रकाश में नही आया है? इनका मत 
गुरुमत के नाम से प्रख्यात है। इस मत फे आचार्यो में शालिकनाथ, 
भवनाथ, नन्दीश्वर तथा रामानुजाचायं मुख्य हैँ) इस मत में शालिकनाथ 
प्रभाकर के पट्ट शिष्य तथा मुख्य व्याख्याता माने जाते हैँ । इन्होने प्रकरण 
पंचिका' जैसे उदात्त प्रौढ़ प्रत्थ का प्रणयन कर गुरु के सिद्धान्तों को अपनी 
शेमुपी से नितान्त उद्भासित किया है। 


(ग) मुरारि मिश्र-इनके विषय में हमारा ज्ञान बहुत ही कम है । 
'ुरारेस्टृतीयः पन्था?--ईस लोकोक्ति के आश्रय ये ही आचार्य है। इस 
लोकोक्ति का नाशय है कि मीमांसा-जगत में भट्ट तथा गुरु के मतों के रहते 
भी मुरारि ने अपने लिए एक तीसरा मार्ग [खोज निकाला । इनका समयः 
वारहवी शती के आस-पास माना जाता है ! इन्होने मीमांसा-दर्शन के मुख्य 
तत्त्वों के विषय में अपनी एक स्वतन्त्र सम्मति वना रखी है, जो कुभारिलः 
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तथा प्रभाकर के मत के समान ही प्रौढ तथा विद्वत्तापूर्ण है । 

इन्हीं आचायों के ग्रन्थों में मीमांसा का दर्शन अपने पूर्ण वैभव के साथ 
परिष्कृत रूप में अपनी अभिव्यक्ति पा रहा है। 
ज्ञान-मीमांसा 

प्रमाणों के विषय में भाट्ट तथा गुरु-मत में तनिक अन्तर हैं । भाट्टों के 
मत में छः प्रमाण होते है, अद्वैत वेदान्त को भी माच्य हैं। ये प्रमाण हैं-- 

१. प्रत्यक्ष, २. अनुमान, ३. उपमान, ४. शब्द, ५. अर्थापत्ति तथा 
६. अनुपलब्धि । | 

प्रभाकर अन्तिम प्रमाण को नही मानते। फलतः उनकी सम्मति में 
पूर्वोक्त आदि के पाँच ही प्रमाण होते है । 

१. प्रत्यक्षमीमांसा न्याय के समान ही यथार्थवादी तत्त्वज्ञान है। 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान की कल्पना न्याय के समान ही यहाँ स्वीकृत की 
गई है। इन्है प्रत्यक्ष के दोनों भेद-निविकल्पक तथा सबिकल्पक- मान्य 
हैं। निविकल्पक प्रत्यक्ष को ये लोग "आलोचन ज्ञान' के नाम से अभिहित 
करते हैं । यह ज्ञातव्य है कि निविकल्पक को वेथाकरण नहीं मानते भौर 
सविकल्पक को बौद्ध। छः प्रकार के सन्निकर्षो में भाट्ट लोग दो ही 
सन्निकर्ष मानते है-संयोग और संयुक्त तादात्म्य १ 

२. अनुमान--अनुमान की प्रक्रिया न्याय तथा मीमांसा में क्षघिकांश 
में समानता रखती है। हेत्वाभास तथा पञ्चावयव वाकय में कुछ अन्तर अवश्य 
विद्यमान है । 

३. उपसान--मीमांसा के मत मे उपमान एक स्वतन्त्र प्रमाण है । न्याय 
भी ऐसा मानता है, परन्तु दोनों के सिद्धान्तो में महान्‌ अन्तर है। मीमांसा 
के अनुसार उपमानजन्य ज्ञान तव होता है जव किसी पहले देखी गई वस्तु 
के सदृश कोई पदार्थ देखने पर स्मृत पदार्थ के सादृश्य का ज्ञान होता है । 
'मानमेयोदय' के शब्दों में दिखाई पड़ने वाली वस्तु के सादृश्य से स्मरण की 
गई वस्तु के सादृश्य का ज्ञान 'उपमिति' कहलाता है। उदाहरण से इसे 
समझिये । गाय को देखनेवाला व्यक्ति जंगल में जाता है और उसी के 
समान नीलगाय को देखता है। तव सादृश्य के कारण उसे गाय की स्मृति 
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होती है भौर उसे यह ज्ञान होता है कि गाय नीलगाय के समान है।' यही 
ज्ञान उपसिति कहलाता है । 

यह ज्ञान एक स्वतन्त्र ज्ञान है, जिसका अन्तर अन्य प्रमाणों से स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । थह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान से भिन्न है, क्योंकि सादृश्य को 
धारण करने वाली वस्तु ( गाय ) उस समय दृष्टिगोचर नहीं होती, तव 
प्रत्यक्ष ही क्योंकर हो सकता है? जिस समय हमें गाय का जाव पहले 
हुआ, उस समय नीलगाय के साथ उसका सादृश्य कथमपि ज्ञात नहीं था ! 
फलतः बन्य वस्तु के साथ सादृश्य का अनुभव न होने से यह 'स्मृति' भी 
नहीं कहा जा सकता । व्याप्ति क दूषित होने के कारण न यह अनुमान के 
अन्तर्गत आ सकता है और न शब्द के । इसीलिए उपमान सब प्रमाणो से 
अलग एक स्वतन्त्र प्रमाण माना जाता है । 

४, शब्द--ज्ञात पदों के द्वारा पदार्थ के स्मरण होने पर असन्निक्ृष्ट 
वाक्य के अर्थ का ज्ञान होना 'शाब्दी प्रमा' कहलाता है। वाक्य दो प्रकार 
के होते हैं-पोश्पेय और अपौरुपेय । पौरुपेय वाक्य का अर्थ है किसी पुरुष 
के द्वारा कहा गया वाक्य । यह तभी प्रमाण है जव वह पुरुष आप्त माना 
जाता है। 'अपोए्पेय का अथं है विना किसी पुरुष के प्रयत्न के विरचित 
वाकय । यह स्वयं श्रुति या वेद है। वेद के वाक्य दो प्रकार के हैं--एक बे 
जिनमे किसी अनुष्ठान का विधान हो। इसे “विधि वाक्य' कहते हैं, जैसे 
'स्वगकासो यजेत? ( स्वर्ग की चाह रहनेवाला व्यक्ति यज्ञ करे ) । यहाँ यज्ञ 
करने की विधि है । दूसरे प्रकार के वाक्यो में विधि न होकर किसी पदार्थ 
का चणन रहता है, जैसे उपनिषदों के ब्रह्म के वर्णन करनेवाले वाक्य । इसे 
'र्थवाद' कहते हैं। इसका उपयोग विधि वाक्यों के द्वारा ही होता है, अर्थात्‌ 
अयवाद वाक्य प्रशंसा या निन्दा मे प्रयुक्त किया जाप्ता है, तो इसका तात्पर्य 
यह हुआ कि प्रशंसित विधि का अनुष्ठान अवश्यमेव करना चाहिए तथा इसी 
प्रकार निन्दित अनुष्ठान का निपेध अवश्यमेव करना चाहिए । 
Me है कक और वेद शब्द की राशि होने से 

हि त नहीं होता । फलतः वह पुरुष के 
प्रयत्न से वहिर्भूत :होने के कारण 'अपोस्पेय' कहलाता है । ` इसके विपरीत 
च्थाय-दर्शन बेद को पुरुष अर्थात्‌ ईश्वर के द्वारा विरचित मानकर उसे 
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“पौरुषेय मानता है। इस विषय को लेकर न्याय तथा मीमांसा में गहरा 
मंतभेद है । जैमिनि, शवर तथा कुमारिल ने बड़ी प्रौढ़ युक्तियाँ देकर वेद के 
“अपौरुषेयत्व” को सिद्ध किया है! 


मीमांसा के मत में वेद का कार्य तथा तात्पयं क्या है? इस अश्न का 
उत्तर कुमारिल ने श्लोक वातिक ( श्लोक ११०-१४३; सुत्र २ की व्याख्या ) 
में तथा शान्तरक्षित ने तत्त्व-संग्रह ( कारिका ३१२४-३२४६ पुर्वपक्ष ) में 
बड़े अभिनिवेश के साथ दिया है। यागादि के प्रतिपादन और उसके द्वारा 
घर्म-अधमं का, पुरुष विशेष की अपेक्षा रखे विना ही, स्वतन्त्र विधान करना 
चेद का कार्य है । इस सिद्धान्त की पुष्टि में कुमारिल का कथन है-- 
“'ध्मे-अधर्मे से भिन्न अन्य सव वस्तुओं का ज्ञान कोई भी व्यक्ति साक्षात्‌ 
भले ही कर ले, परन्तु धर्माधर्मं का साक्षात्‌ वेद-निरपेक्ष होकर कोई भी 
नहीं कर सकता । चाहे वह जाननेवाला बुद्ध, जिन जैसा मनुष्य योगी . हो 
अथवा वह ब्रह्मा, विष्णु जैसा देव हो, चाहे वह कपिल, प्रजापति जैसा ऋषि 
या अवतारी हो । धर्म-मर्यादा सर्वत्र-सवंदा एक समान है, जो सदा सर्वदा 
एकरूप वेद द्वारा विहित मानने पर ही संगत हो सकती है। बुद्ध आदि 
व्यक्तियों को धर्म के साक्षात्‌ प्रतिपादक मानने पर यह मर्यादा सिद्ध नहीं 
हो सकती, क्योंकि वे उपदेशक निर्वाण पा लेने पर रहते भी नहीं! जीवित 
दशा में वे सब क्षेत्रों में पहुँच भी नहीं सकते! सव घर्मोपदेशकों की एक- 
चाक्यता भी असम्भव प्रतीत होती है । बुद्ध, महावीर, कपिल आदि आचायं 
परस्पर विरुद्ध बाते वतलते हैं । ऐसी दशा में किसको सवज्ञ माना जाय ।” 
इस प्रकार मीमासा का तात्पर्यं यह है कि किसी विशिष्ट पुरुष को धमाधम 
का उपदेशक तथा सर्वज्ञ मानना सर्वथा असंगत है। वेद ही सवंज्ञ है और 
वही धर्माधर्म का विशिष्ट उपदेशक है। इसीलिए तो जैमिनी धर्म को वेद 
'बिहित विधि ( चोदना ) के द्वारा लक्षित तथा प्रतिपादित मानते हैं। 
( चोद्नालश्चणोऽर्थोधमः ) । 
४, अथोपत्ति--दुष्ट मर्थं की व्याख्या के लिए किसी अदुष्ट अर्थ की 
“कल्पना करना, जिसके विना उस वस्तु की उपपत्ति ही नहीं हो सकती, 
“अर्थापत्तिः कहलाती है । अर्थापत्ति एक स्वतन्त्र प्रमाण है, क्योंकि इसके द्वारा 
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उपलब्ध ज्ञान को न हम प्रत्यक्ष से, न शब्द से और न अनुमान से जान सकते 
हैं। मोटे होने काले व्यक्ति को रात में भोजन करते हमने नहीं देखा, तब उसे 
प्रत्यक्ष हम महीं कह सकते । उसके रात के समय भोजन करने की वात किसी 
आप्त पुरुष के वचनों के द्वारा हमें ज्ञात नहीं हुई । अतः शब्द भी यहाँ ठीक 
नहीं । अनुमान के लिए ठीक व्याप्ति ही नही जमती । इसलिए इससे उत्पन्न 
ज्ञान इन तीनों प्रमाणों के भीतर अन्तर्भूत नही हो सकता । अतः मीमांसकों से 
“अर्थापत्तिः को स्वतन्त्र प्रमाण माना है । 


दैनिक जीवन में इसकी उपयोगिता बहुत ही अधिक है। वाक्यों के 
अर्थ समझने में भी 'मर्थापत्ति' सहायता करती है। जेसे किसीने कहा, 
काशी नगरी गंगाजी पर है, इस वाक्य का अर्थ ठीक नहीं जमता, इस- 
लिए अर्थापत्ति के द्वारा हमें यह ज्ञान होता है कि “काशी नगरी गगा के तट 
प्र है ।” यहाँ गंगा पर का अर्थ होता है गंगा के तट पर और यह' क्षर्था- " 
पत्ति के द्वारा होता है! प्रतिदिन के जीवन में अर्थापत्ति हमारी विशेष सहा- 
यता करती है । हम अपने मित्र से मिलने को शाम को उनके घर जाते हैं। 
सवेरे उनसे भेंट हो चुकी है! वे भले-चगे हैं। इसका ज्ञान हमे पहले से है, 
परन्तु वे घर पर उस समय नही मिलते । फलतः हम अर्थापत्ति के द्वारा 
जानते है कि वे कही वाहर गये होगे । अतः जीवित व्यक्ति का घर पर न 
मिलना तभी उपपन्न हो सकता है जव उसके वाहर जाने की घटना की 
कल्पना की जाय । इसी प्रकार इसका बहुत उपयोग हमारे लिए है। 

६. अहुपलव्धि--'अनुपलव्धि' का अर्थं है किसी पदार्थ की उपलव्धि या 
प्राप्ति न होचा । अभाव की सिद्धि में यही प्रमाण है । इस समय मेरे हाथ में 
लेखनी नहीं है। यदि होती, तो अवश्य उपलब्ध होती । अतः वस्तु की 
अनुपलब्धि उसके अभाव को सूचित करती है । इस प्रमाण को स्वतन्त्र रूप से 
मानने के लिए भाट्ट मीमांसको का वड़ा आग्रह है । वे इसे समस्त ज्ञात प्रभाणों 
से भिन्न मानते हैं। अनुपलब्धि प्रत्यक्ष प्रमाण से भिन्न है, वर्योकि हम नेत्रों 
से घट को देख सकते हैं, घटाभाव को तो नही । घट के अभाव से हमारे नेत्र 
इन्द्रिय का कभी संयोग नही होता । इसलिए यह प्रत्यक्ष नहीं है प्रत्युत 


€ ७ सु 
अनुपलब्धि ( अदर्शन ) के द्वारा ही अभाव का ज्ञान हमें होता है। यह 
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अनुमान भी नहीं है। अनुमाव के लिए जिस उचित व्याप्ति की सत्ता होनी 
चाहिए, वह यहाँ नहीं है। इसलिए अनुपलब्धि को अनुमान से भिन्न मानना 
पड़ता है । आप्तवाक्य के न होने से यह शब्द भी नहीं है और सादृश्य ज्ञान 
न होने से उपमान भी नही है। फलतः यह है एक स्वतन्त्र प्रमाण । 
कुमारिल भट्ट के अनुयायी (भाट सीमांसक) तथा अद्वैची वेदान्ती इसे प्रमाण 
मानते हैं, परन्तु प्रभाकर इसे नहीं मानते । उनका मत है कि अभाव जिस 
स्थान में रहता है, तद्रूप ही होता है। घट का अभाव जिस स्थान पर, जिस 
अधिकरण में ( जैसे घर में ) रहेगा, वह अधिकरण रूप ही होता है! अतः 
प्रभाकर की दृष्टि से अभाव की सिद्धि के लिए एक नवीन प्रमाण मानते की 
आवशुयकता ततिक भी नहीं है । 
तत्त्वन्सीमा सा 
यह तो हुई प्रमाण मीमांसा की चर्चा । अव प्रमेय की चर्चा अवसर-प्राप्त 

है। एक बात ध्यान देने की है कि मीमांसा प्रपंच की नित्यता स्वीकार 
करती है । बाहरी वस्तुओं की उपलब्धि के साधन तो हमारी इन्द्रियां ही हैं । 
इनके द्वारा जगत्‌ के पदार्थो की उपलब्धि जिस रूप में होती है, उसी रूप में 
जगत्‌ की सत्यता है। इसलिए 'श्लोकवातिक' ( काशी सं०, पृ० ४०४ ) में 
कुमारिल भट्ट का यह कथन है-* 

तर्मादू यदू गृह्यते बस्तु येन रूपेण सबेदा । 

तत्‌ तथेचाभ्युपेतव्यं सामान्यमथवेतरत्‌॥ 

मीमांसा का एकदेश अणुवाद को मानता है। न्याय-वैशेपिक भी 

अणुवाद को स्वीकार करता है, परन्तु दोनों के मत में अन्तर है। न्याय 
परमाणुओं को प्रत्यक्ष नही मानता; वह उसे अनुमेय ( अनुमान का विषय ) 
मानता है । पाठकों ने देखा होगा कि जव हमारे कमरे की छत के किसी 
छेद से सूप के किरण आते हैं, तब उनमें अनेक छोटे-छोटे कण नाचते हुए. 
प्रतीत होते हैं । ये वसरेणु हैं और इन्हींका छठा भाग परमाणु कहलाता है; 
ऐसी न्याय की मान्यता है । इसका द्योतक यह्‌ प्राचीन शलोक है-- 

ज्ञालान्तरगते भानौ यत्‌ सूक्ष्म॑ दृश्यते रजः । 

तस्य पछुतमो भागः परमाणुरिति स्खृतः॥ 
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मीमांसा को यह अभीष्ट नहीं । वह इधर-उधर नाचचेवाले कणों को 
ही परमाणु मानता है और इससे भी सूक्ष्म कण की कल्पता को अमान्य 
ठहराता है । न्याय परमाणुओं को योगियों के प्रत्यक्ष का विषय मानता है, 
परन्तु मीमांसा उन्हें सामान्म प्रत्यक्ष फा विषय मानती है। उसकी दृष्टि में 
साधारण प्रत्यक्ष से योगज प्रत्यक्ष कोई विलक्षण अनुभूति नहीं होती । अतः 
वह उसकी सत्यता में विश्वास नहीं करता । “मानमेयोदय' में नारायण भट्ट 
ने स्पष्ट लिखा है-- 

जालरन्ध्रबिसरद्‌ रवितेजो जालभासुरपदार्थविशेषान्‌ । 

अल्पकानिह पुनः परमाणून्‌ कल्पयन्ति हि कुमारिलशिष्या: ॥ 

तत्वों के विषय में मीमांसा के सम्प्रदायों में पार्थक्य लक्षित होता हैड- 

(क) कुृमारिल मत में पाँच पदार्थ-ह्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य 
तथा अभाव । 

(ख) गुरु मत मे आठ पदार्थ--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, परतन्त्रता, 
शक्ति, सादृश्य और संख्या । 

(ग) मुरारि मत में पाँच पदार्थ-ब्रह्म तथा लौकिक पदार्थ चार-- 
१. धमि विशेष, २. धर्मं विशेष, ३. आधार विशेष तथा ४. प्रदेश विशेष । 

इनमें द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य का रूप प्रायः चैसा ही है जैसा न्याय- 
वेशेषिक के ग्रन्थों मे प्रतिपादित किया गया है । 'परतन्त्रता' देशेपिकों का 
समवाय पदार्थ है, जो नित्य और अनित्य दोनों प्रकार का है। नित्य पदार्थों 
में रहनेवाली परतन्त्रता नित्य है ओर अनित्य पदार्थों वाली अनित्य । प्रभाकर 
“शक्ति को स्वतन्त्र पदार्थ इस हेतु मानते है कि केवल द्रव्य, गुण तथा कर्म 
से कार्य उत्पन्न नही हो सकते, जवतक बे शक्ति से सम्पन्न न हों । भतएव 
शक्ति एक स्वतस्त्र पदार्थं है । परन्तु न्याय इस मत से सहमत नहीं है। 
उसको सम्मति में शक्ति प्रतिवन्धकाभाव' रूप है। शक्ति का अर्थ है प्रति- 

वन्धक या रोकनेवाले कारण का न होना । जैसे अग्नि में दाहिका शक्ति है, 

पर इसका अर्थ क्या है? इसका अर्थ है जलाते से अग्नि को रोकनेवाली 
जो चीज हैं, वे यहाँ उपस्थित नही हैं। इसलिए आग जलती है। न्याय की 
साया में प्रतिवन्ध का भाव विशिष्ट भरिन ही जलता है, अन्य अग्वि ही 


+ 
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नहीं | फलतः 'शक्ति' एक नूतन स्वतन्त्र पदार्थ नही है। सादुश्य तथा 
संख्या गुण के अन्तर्गत है। फलतः इन्हें स्वतन्त्र पदार्थ मानना ठीक नहीं 
जान पड़ता । 

द्रव्य के भीतर कुमारिल 'अन्धकार' को भी एक प्रकार का द्रव्य ही 
मानते हैं, जिसका वैशेषिकों ने बड़े आग्रह के साथ खण्डन किया है। इनका 
कहना है कि द्रव्य नव ही है । तम तो प्रकाश का अभाव मात्र ठहरा । उसे 
स्वतन्त्र द्रव्य मानता बड़ी भूल है। इसी संघर्ष की ओर वेदान्ती श्री हषं ने 
नैंषध चरित' के इस प्रख्यात पद्य में संकेत किया है-- 

ध्वान्तस्य वामोरु विचारणायां 
वेशेषिकं चारु मतं मतं से | 
ओल्ूकमाहुः खलु दशनं तत्‌ 
क्षमं तमस्तत्त्वनिरूपणाय ॥ 

'मुरारेस्तृतीयः पन्थाः? के अनुसार मुरारि की पदार्थ-कह्पना दोनों से 
विलक्षण है । इनकी दृष्टि में ब्रह्म ही एक परामार्थभूत पदार्थ है, परन्तु 
लोकिक व्यवहार की उपपत्ति के लिए उससे भिन्न चार पदार्थो को स्वीकार 
करना पड़ता है-- 

१. घर्मिबिशेष--नियत आश्रय, सदा रहनेवाला आश्रय या आधार | 
जैसे घटत्व का आश्रय घट है । वही इस नाम से व्यवहृत किया जायगा । 

२. धर्मेविशेप--नियत रूप से आधार में रहनेवाला घमे या आधेय 
जैसे घट में नियत रहनेवाला धर्म है घटत्व । 

३. आधारचिशेष--अचियत आधार । जैसे हमने कहा--इदानीं घट: 
तथा 'तदानी घटः ( इस समय का घड़ा तथा उस समय का घड़ा ) । 
यहाँ इदानी और तदानी काल-बोधक पद घट के अनियत आधार हैं, काल 
के भिन्न-भिन्न होने के कारण । 

४. प्रदेश-बिशेष--दंशिक आधार, देश-सम्वन्धी आधार जैसे 'गृहे 
घटः, “भूतले घटः ।' यहाँ गृह और भूतल अनियत दैशिक आधार हैं, क्योकि 
घड़े का स्थान बदलता रहता है। यह एक ही स्थान पर हमेशा के लिए 
स्थित तो नहीं रहता । 
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अपूर्वं की कल्पना 


मीमांसा-मत में अपूर्ते नामक एक नवीन पदार्थं की कल्पना मानी 
जाती है। 'अपुर्व' का शाब्दिक बर्थ है--जो पहले विद्यमान न था। 
( अ + पूर्वं } अर्थात्‌ कर्मों से नवीन उत्पन्न होनेवाला फल, पाप तथा पुण्य 
रूप फल । मीमांसक कर्मेवादी हैं। वे क्रिया को, वेद के द्वारा विहित कर्म 
को, समधिक महत्त्व देते हैं; यह तो उनके कर्म-मीमांसा' नामकरण से ही 
नितान्त स्पष्ट है। परस्तु यज्ञ के अनुष्ठान में एक विप्रपत्ति दृष्टिगोचर 
होती है। वेद कहता है--स्त्र्गकामो यजेत (स्वर्गे की कामनावाला 
व्यक्ति यज्ञ करे ) । अर्थात्‌ यज्ञ के अनुष्ठान से स्वगे की प्राप्ति होती है; 
इसलिए यज्ञ करना चाहिए । परन्तु विचारणीय प्रश्‍न यह है कि यज्ञ तो 
यजमान आज कर रहा है और उसे फल मिलेगा किसी भविष्य काल में। 
जरा असंगति तो देखिये, कर्म का फल अभी नहीं मिलता । फल जब मिलता 
है तव कर्मे का सम्पादन नहीं होता, प्रत्युत वह अतीत की कोटि में जा 
मिलता है । यह स्पष्ट विरोध है--स्पष्ट विश्रतिपत्ति है! इसी विरोध के 
परिहार के निमित्त मीमांसा ने 'अपूर्व' की कल्पना की है । यज्ञ से उत्पन्न 
होता है--अपूवं (पुण्य) और अपूर्व से उत्पन्न होता है स्वगं ( फल) । इस 
प्रकार किया तथा फल के वीच में अपुव माध्यम का काम करता है । 


वेदान्त के मत में यह फल देने का काम ईश्वर का है, परन्तु मीमांसा 
तो ईश्वर की सत्ता मानती ही नहीं। फलतः वह्‌ कर्मे को ही यह उत्तर- 
दायी पद प्रदान करता है । और भी स्वतः फल के उत्पादन में समर्थ नहीं 
होगा, प्रत्युत अपू के द्वारा हो यह कार्य करता है । “अपूर्व की यह्‌ कल्पना 
मीमांसा का मुख्य तत्त्व है। शंकराचार्य का कथन इस तत्त्व को स्पष्ट 
कर रहा है “ेशाकर-भाष्य २।२।४० 


आचाय के वचनो का तात्पर्य यही है कि बिता किसी अपूर्वे को पैदा 
किये इस समय नष्ट होनेवाला कर्म कालान्तर में फल देनेवाला कथमपि 
नहीं हो सकता । अतः जो कर्म की सुक्ष्म उत्तरावस्था है या फलकी 
श्वविस्था है, वही पूर्व” कहलाती है । कहना न होगा कि वेदान्त को यह 
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नवीन कल्पना मान्य नहीं है। कर्म के फलदाता के रूप में वह ईश्वर को ही 
मानता है, किसी जड़ पदार्थ को नहीं। आखिर 'अपू्वे! तो जड़ पदार्थ 
ठहरा, उसमें फल देने की शक्ति कहाँ से आई ? इसलिए “अपूर्व की कल्पना 
वेदान्त आदि दर्शनों को मान्य नहीं है । 


कम-तत्त्व 


'मीमांसा का प्रधान उद्देश्य है वेद-विहित कर्मो का यथावत्‌ ,अनुष्ठान । 
कर्म में इतनी आस्था है मीमांसा को कि वह कर्म को ही ईश्वर के समान - 
प्रभावशाली मानने के लिए तत्पर है। “कति मीमांसकाः? इस वाक्य का 
यही आशय है। पहले बताया गया है कि मीमांसा विघिच्चाक्यो को ही 
प्रधान मानता है, अर्थवाद को गौण। यहाँ कर्म-तत््व को समझने की 
आवश्यकता है । 


कर्मकाण्ड के प्रति मीमांसकों की भावना पर दृष्टिपात करना आवश्यक 
है । कर्म-मीमांसा का मुख्य उद्देश्य यह है कि प्राणी वेद के द्वारा प्रतिपादित 
अभीष्ट साधक कार्यो में लगे और अपना वास्तव कल्याण सम्पादन करे। 
यज्ञ-यागादि में किसी देवता विशेष ( जैसे इन्द्र, विष्णु, वरुण आदि ) को 
लक्ष्य करके आहुति दी जाती है । वेद में इन देवों के स्वरूप का पुरा वर्णन 
मिलता है, परन्तु मीमांसा के मत में देवता सम्प्रदान कारक सूचक पदमात्र 
है। इससे बढ़कर उनकी स्थिति नही । देवता मन्त्रात्मक होते हैं और 
देवताओं की पृथक्‌ सत्ता उन मन्त्रों को छोड़कर अलग नहीं होती, जिनके 
हारा उनके लिए होम का विधान होता है । तब प्रश्‍न है कि वेदिक कर्म का 
अनुष्ठान किसलिए किया जाय? सामान्य मत है कि किसी कामना की 
सिद्धि के लिए । परन्तु विशेष मत यह है कि विना किसी कामना के ही वैदिक 
कर्मो का अनुष्ठान हमें करना चाहिए । ऋषियों के प्रातिभ चक्षु के द्वारा 
दृष्ट वैदिक मन्त्रों में प्रतिपादित धर्म हमारे कल्याण के लिए है। अतः हमें 
चाहिए कि उसका अनुष्ठान बिना किसी प्रयोजन की सिद्धि के स्वयं करते 
चलें । इस प्रकार निष्काम कर्म के अनुष्ठान को शिक्षा देता मीमांसा के कतब्य- 
शास्त्र का चरम उत्कर्ष है। जर्मन तत्त्वज्ञ काण्ट भी कतव्य के विषय मे 
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मीमांसा के मत के समान ही मत रखते हैं। उनका कहना है कि प्राणी का 
कर्तव्य का सम्पार्दन स्वार्थ-बुद्धि से न करके निरपेक्ष बुद्धि से करना चाहिए। 
परन्तु दोनों में थोडा अन्तर है । काण्ट के मत में कर्म के फलों का दाता ईश्वर 
है, वहाँ मीमांसक कर्म को ही फल देने की योग्यता से मण्डित मानता है । 
काण्ट की दृष्टि मे ईश्वर ही मानव को कतव्य करने की भोर प्रेरित करता 
है, परन्तु मीमांसा-मत मे कर्तव्य का मुल स्रोत अपौरुषेय वेद ही है। वही 
हमे निष्काम कर्म करने का आदेश देता है और हमें उसकी आज्ञा का पालन 
कर्तंव्य-बुद्धि से करना चाहिए । 


वैदिक कर्मो का फल है स्वर्ग की प्राप्ति। निरतिशय सुख का ही अपर 
नाम स्वर्ग है। 'स्वणकामों यजेत” वाक्य यज्ञ का सम्पादन स्वर्गे की कामना 
के लिए विधान करता है, परन्तु अन्य दर्शनों में मोक्ष ही मानव-जीवन का 
लक्ष्य माना गया है । फलतः यहाँ भी मोक्ष की भावना ने प्रवेश किया। सकाम 
कर्मो के अनुष्ठान से तो पाप-पुण्य होते हैं, परन्तु निष्काम धर्माचरण से तथा 
आक्षज्चान के प्रभाव से पूर्व कर्मो के संचित संस्कार नष्ट हो जाते है और 
मनुष्य जन्म-मरण के चक्कर से छुटकारा पाकर दुःखो से निवृत्ति पा लेता है । 
वह शरीरादि के बन्धनों से मुक्त हो जाता है और निरतिशय सुख भी प्राप्ति 
करता है! इस प्रकार मीमांसा के तथ्यों का भी विकास होता रहा है। 
उपनिषदो के ज्ञाने-काण्ड में कर्म की पर्याप्त निन्दा है । मुण्डक उपनिषद्‌ 
(१।२।७) ने स्पष्ट शब्दों मे यज्ञ-याग को अदृढ़ प्लव की सञ्चा दी है । जिस 
प्रकार कच्चे प्लव (घास-फूस का वना हुआ पार जाने का साधन) पर चढ़- 
कर नदी के पार मही जाया जा सकता, वह व्यक्ति नदी मे डूब जाता है, 
उसी प्रकार यज्ञको ही श्रेय माननेवाला व्यक्ति जरा-मृत्यु के चक्कर से 
कभी उद्धार नही पाता । संसार के चक्कर मे पडा ही रहता है । 


प्लवा होते अदृढा यज्ञरूपा 
अष्टादशोक्तमवरं येषु कर्म | 
एतच्छ्रेयो येऽभिनन्दन्ति मूढा 
जरामृत्युं ते पुनरेवापि यन्ति ॥ 
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इस प्रकार मीमांसा के मत पर इसका प्रभाव पड़े बिना नही रह सका ।' 
फलतः पिछले युग के मीमांसकों ने मोक्ष को ही जीवत का उद्देश्य बनाया 
ओर इसके लिए आवश्यक माना गया कामनारहित अनुष्ठाप्त का सम्पादन | 
निष्काम कर्म के प्रति मीमांसकों की आस्था के कारण यह व्यापक परिवर्तन 
सम्पन्न हुआ, ऐसा मानना अनुचित नहीं प्रतीत होता । 
ईश्वर तत्त्व 

ईश्वर के विषय से मीमांसा का सिद्धान्त क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर 
में यही कहना है कि प्राचीन मीमांसा के आचार्यो का मत ईश्वर के निरास 
की ओर होने पर भी उन्होंने जाव-बूझकर तटस्थता स्वीकार की है । उनका 
अभिप्राय यही प्रतीत होता है कि वे ईश्वर को अपने दार्शनिक तथ्यों की 
सिद्धि के लिए आवश्यक नहीं समझते । न्याय-दशेन ईश्वर की अनुमान के' 
द्वारा सिद्धि बतलाता है। जगत्‌ का कर्ता होने से ईश्वर की सिद्धि मानी 
जाती है, परन्तु मीमाँसा की जगत्‌ के स्रष्टा की आवश्यकता ही नही है । 
जगत्‌ तो प्रवाह रूपेण नित्य है, अनादि है। तब जगत्‌ के उदय के लिए. 
ईश्वर की आवश्यकता है क्या ? दूसरा आधार ईश्वर की सत्ता के लिए है 
वेद के कर्तारूप में उसकी मान्यता, परन्तु मीमासा के मत में वेद स्वतो नित्य 
है, किसी की कृति या रचना नही है । ऐसी दशा मे ईश्वर क्‍यों माना जाय ? 
तीसरा अवलम्ब ईश्वर की सत्ता का है-फल के दाता या नियन्ता के रूप में 
ईश्वर की स्वीकृति । परन्तु मीमांसा नितान्त कर्मेवादी है । वह कर्मो का फल 
कर्मो के द्वारा निष्पन्न मानती है। कर्म तथा फल के बीच मे 'अपूर्व' का माध्यम 
वह्‌ अंगीकार करती है, जिससे फल की प्राप्ति कर्म करनेवाले को होती है । 
तव ईश्वर को क्यों मार्ने ? इसलिए कर्म की श्रेष्ठता पर आस्था रखनेवाली 
मीमांसा यदि इश्वर की सत्ता के विषय में तटस्थ वृत्ति घारण करती है, तो 
हमें आश्चर्यं ही क्‍यों ? 

कुमारिल ने श्लोकवातिक में 'स्वज्ञ' का खण्डन किया है। इसे ही 
विद्वान लोग ईश्वर का खण्डन मानते हैं, परन्तु कुमारिल का उद्देश्य बुद्ध तथा 
महावीर के सर्वज्ञत्व के खण्डन की ओर भी है । जो कुछ हो, कुमारिल ईश्वर. 
की सत्ता को प्रमाणित करते हुए नहीं पाये जाते । 
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प्रभाकर के अनुयायियों के मत का संकेत नन्दीश्वर-कृत प्रभाकर 
-विजय' नामक मीमांसा-ग्रन्थ में मिलता है । पाठक जानते हैं कि वेदान्तमत 
में ईश्वर श्रृति-वाक्यो के द्वारा सिद्ध किया जाता है ( शब्द प्रमाण ) और 
न्यायन्द्शन में अनुमान द्वारा ( अनुमान प्रमाण ) । प्रभाकर विजय में 
आनुमानिक ( अनुमान सिद्ध) ईश्वर का खण्डन अवश्यमेव किया गया 
है, किन्तु श्रोत ईश्वर का अंगीकार गौणवृत्या विद्यमान है । इससे 
प्रतीत होता है कि प्रभाकर भी उस ईश्वर के मानने के पक्ष में हैं, जो श्रुति- 
मूलक वाक्यों के द्वारा प्रमाणित किया जाता है, अनुमानजन्य ईश्वर को 
नही । प्राचीन मीमांसा का मत निरीश्वरवादी ही प्रतीत होता है, परन्तु 
पिछले मीमांसकों को यह वात खटकी भोर इन्होंने ही ईश्वर को कमफल 
के समर्पण के लिए आवश्यक समझकर स्वीकार कर लिया । इनका मत है 
कि कर्मफल को ईश्वर को समर्पण करनेवाला व्यक्ति मोक्ष का भाजन होता 
है और इस प्रकार ईश्वर की मान्यता नव्य मीमांसा के ग्रन्थों में हमें देखने 
को मिलती है। 


मोक्ष तथा उसफे साधन 


मोक्ष के विपय में प्रभाकर तथा कुमारिल दोनों आचार्यो के मत 
भिन्न-भिन्न हैं । प्रथमतः प्रभाकर के मत पर दृष्टिपात कीजिये। आत्मा 
में ज्ञान, सुख-दुःख आदि अनेक विशेष गुण विद्यमान रहते हैं। जव 
इन विशेष गुणों का नाश सम्पन्न हो जात है, तव आत्मा अपने स्वरूप 
में अवस्थित होता है। यही मोक्ष कहलाता है। मोक्ष की दशा में आत्मा 
को आनन्द का अनुभव नहीं होता । मीमांसा के मत में चैतन्य आत्मा का 
स्वाभाविक गुण नहीं है, वरन शरीर आदि के सम्पक में आने पर ही उसे 
सुख-दुःख का अनुभव होता है । मोक्ष-दशा में आत्मा शरीरादिकों से 
विच्छिन्न हो जाता है । फलतः साधन के अभाव में सुख का अनुभव उस समय 
नही हो सकता । तव उस दशा के लिए प्रयत्ल ही क्‍यों किया जाय? वात 
यह है कि इस दशा में सब दुःखों का सवेथा नाश हो जाता है और आत्मा 
"सुख-दुःख से परे अपने विशुद्ध रूप में विद्यमान हो जाता है। यही मुक्त 
दशा है, जो आनन्दमय न होने पर भी वाञ्छनीय है। इस कल्पना पर 


dd 
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कुमारिल की आलोचना यह है-यदि सुख का विलय यानी नाश हो जाता 
है मुक्त दशा में, तो वह पुरुषार्थ नही हो सकता। समस्त प्राणी सुख के लिए 
ही लालायित्त रहते है ओर उसीकी प्राप्ति के लिए नाना प्रकार की चेष्टा 
तथा व्यापार किया करते हँ । जब सुख ही की उपलब्धि नहीं, तब यह तः 
अपुरुषार्थ हुआ । इसलिए कुमारिल अपनी कल्पना को अग्रसर करते है।' 
उनकी सम्मति में मोक्ष क्या है | 


दुःखात्यन्तससुच्छेदे सति प्रागात्मवर्तिनः | 
सुखस्य मनसा भुक्तिसुक्तिरक्ता कुमारिलेः ॥ 
~ मानमेयोदय, पु० २१२० 


--दुःख के अत्यन्त नाश हो जाने पर आत्मा में पहले से विद्यमान होने 
वाले सुख का जव मन के हारा उपभोग या अनुभव किया जाता है, वही 
मुक्ति है । इस विवरण से स्पष्ट है कि कुमारिल मुक्तावस्था में आनन्द की 
अनुभूति मानते हैं, जबकि प्रभाकर मुक्त दशा में दुःख के समान सुख का भी 
सवंथा उच्छेद मानते है। कुमारिल की आनन्दमयी मुक्ति की कल्पना वेदा- 
न्तियों की कल्पना के समान है। प्रभा की सुलोच्छेदमयी मुक्ति नैयायिक 
कल्पना के सदृश है । 

मुक्ति के साधनों के विचार के अवसर पर कमें के भेद से परिचय पाना 
नितान्त आवश्यक है । कर्म के अनेक प्रकार हैं-- 


(क) काम्य कर्मे, जो किसी कामना या इच्छा की पूर्ति के लिए विहित 
किया जाता है! 


(ख) निषिद्ध कमें, जो निन्दनीय होते के कारण सर्वथा वर्णित किया 
जाता है । 
(ग) नित्य कर्म, जिनका अनुष्ठान सर्वदा करना चाहिए। करने सेः 
विशेष फल नहीं होता, परन्तु न करने से प्रत्यवाय होता है, जैसे सन्ध्या- 
वन्दन । द्विज का धर्म.ह कि वह सन्ध्या-वन्दन प्रतिदिन किया करे। यदि 
'करता है, तो कोई विशिष्ट फल इससे उत्पन्न नही होता । परन्तु यदि नहीं 
करता, तो निश्चित रूप से उसे पाप का भागी होना पड़ता है। ' 
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(घ) नेमित्तिक कमे-किस्ती निमित्त को लक्ष्य कर किया जानेवाला 
कर्म । जेसे संक्रान्ति के अवसर का स्नान-दान । संक्रान्ति का पर्व पुण्यदायक 
माना जाता.है। अतएव उसे लक्ष्य कर किया गया कर्म नैमित्तिक कहलाता 
है। 

(डो प्रारब्ध कर्मे--वह कर्म, जिसने अपना फल देना आरम्भ कर 
दिया है। अन्य कर्मो के नाश होने के अनेक उपाय या साधन बतलाये गए 
हैं, परन्तु प्रारब्ध कर्म के लिए यह चात नहीं। इसका तो नियम है-- 
प्रारच्धकमेणां भोगादेव क्षयः अर्थात्‌ प्रारब्ध कर्मो का क्षय तभी होता है 
जब उन्हें भोग लिया जाता है। इससे विना भोग के किसी दूसरे उपाय से 
छुटकारा मिलना एकदम असभव है। 


अव मुक्ति की प्रक्रिया को समझता चाहिए। निपिद्ध तथा काम्य 
कर्मी से चित्त को अच्छी तरह से पहले हटा लेना चाहिए । इसके अनन्तर 
नित्य, नैमित्तिक तथा प्रायश्चित्त कर्मो का अनुष्ठान करना चाहिए, जिससे 
प्राणी के समस्त पातक ध्वस्त हो जायं । दुःख तथा सुख की अनुभूति से 
प्रारब्ध कमं को क्षीण कर देना चाहिए । ब्रह्माचर्यं का पालन करमा चाहिए 
तथा शम, दमः उपरति, तितिक्षा आदि शोभन गुणों का सम्पादन 
करना चाहिए । वेदान्त के द्वारा प्रदर्शित मार्ग से आत्मा की मीमांसा करनी 
चाहिए। श्रवण, मनन तथा निदिष्यासन--भात्म-साधना के ये तीन उपाय 
वेदान्त में बहुशः वणित हैं। इन्हीं उपायों का अवलम्बन कर आत्मा के 
स्वरुप का साक्षात्कार करना चाहिए । तब आनन्द देनेवाली मुक्ति प्राप्त 
होती हैन" 
कुबणस्यात्ममीमांसां चेदान्तोक्तेन वर्कना । 
युक्तिः सम्पद्यते सो नित्यानन्दप्रकाशिनी ॥ 
~¬ मानमेयोदय, पृ २१३ 
यह स्पष्ट ही 'कर्मे-ज्ञान-समुच्चयवाद' है। कर्म के अनुष्ठान से मनुष्य 
पाप से निवृत, प्रारब्धकर्म के भोग से शान्त तथा शम-दम के अभ्यास से पुणं 
[ मुमुक्षु वनता है। तव ज्ञान के द्वारा आत्मा के स्वरूप को भली-भाँति जान” 


-मीसांसा ३१६ 


कर जीव अपने आनन्दमय रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है। मुक्ति की यही 
प्रक्रिया सामान्यतः मीमांसकों को अभीष्ट है। इसलिए मीमांसकों को केवल 
कर्मी या शुष्क कमंवादी कहना उचित नहीं है । वे वेदान्तियो के समान ही 
आत्मज्ञान के भी पक्षपाती हैं ओर ज्ञान को भी कर्म के साथ-ही-साथ मुक्ति 
के लिए आवशयक आनते हैं । 


वेदान्त 


भारतीय दर्शन के सम्प्रदायों में वेदान्त शीपेस्थानीय माना जाता है। 
यह भारतीय दर्शन के मन्दिर का जगमगाता कलश है। वेदान्त शब्द का 
अर्थ है वेद का अन्त या सिद्धान्त ! इस शब्द का प्रयोग उपनिषदों में ही 
किया गया है। वेदान्तविज्ञानसुनिश्चताथीः ( मुण्डक ३।२।६ ), वेदान्ते 
परमं गुह्यम्‌ ( श्वेताश्वतर ६।२२ ); यः वेदादौ स्वरः प्रोक्तो वेदान्ते च 
प्रतिषितः ( महानारायण १०८) । इस प्रकार विदान्त' शब्द की प्राचीनता 
स्पष्टतः सिद्ध है। 

विदान्त' के अनेक अवान्तर सम्प्रदाय हैं। यह दर्शन उपनिपदों के 
सिद्धान्तों पर पूर्णतया भाश्रित है । उपनिषदों के सिद्धान्तों में एकवाक्यता 
तथा समरसता लाने के अभिप्राय से “ब्रह्मसूत्रों का प्रणयन वादरायण व्यास 
ने किया । इन्ही ब्रह्मासू्ों के भाष्य के रूप में वेदान्त के नाना सम्प्रदायों का 
तथ्य अन्तनिहित माना जाता है। वेदान्त के मुख्य सम्प्रदाय हैं--१, अद्वैत 
२. विशिष्टाईत; 3. हुत, ४. अचिन्त्य भेदाभेद, ५. हतात, ६. शुद्धाहेत । 
इनमे अहत वेदान्त की प्रधानता है। यहाँ इस सम्प्रदाय का विशेष वर्णन 
किया गया है । वेदान्त के इतर सम्प्रदायों का परिचय अगले खण्ड में पृथक्‌ 
रूप से दिया जायगा । 


साहित्य 


अहत वेदान्त का साहित्य परिणाम तथा पाण्डित्य की दृष्टि से नितान्त 
महत्वपूर्ण है। यहाँ हम बहत वेदान्त-संवंधी साहित्य के प्रणेता प्रमुख 
भाचार्यो और उनके अर्न्यो का संक्षेप में उल्लेख कर रहे हैं! अहत वेदान्त के 
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आचार्यों में शंकराचाय का स्थान गौरव तथा गरिमा से मण्डित है । उनके 
पूर्ववर्ती आचार्यो में मौडपाद का स्थान तथा नाम महनीय है । इन्होंने मण्डूक 
उपनिषद के ऊपर जो कारिकाबद्ध भाष्य लिखा है, वह अट्टैत वेदान्त का 
मूल स्रोत माना जाता है तथा 'माण्डूक्य कारिका' के नाम से प्रख्यात है । 
शंकराचार्य ( सप्तम शती ) की अलौकिक बुद्धि तथा व्यापक पाडित्य इतना 
विशाल है कि वह भगवान्‌ शंकर के ही अवतार माने जाते हैं। उनके ग्रंथों 
में सव श्रेष्ठ है--उपनिषदु-भाष्य, बह्मसूत्र-भाष्य तथा गीता-भाष्य । 
उन्होंने सामान्य जनता के ज्ञानवर्धन तथा कल्याण के लिए अनेक शास्त्रों 
की रचना की है, जो सस्कृतश्ञों की जिह्वां पर नाचते हैं। आचार्य के 
साक्षात्‌ शिष्यों मे सुरेश्वराचार्य और पद्मपादाचाये ने अपने गुरु के ग्रन्थों पर 
सरल भाष्यों का प्रणयन किया । इनमें सुरेश्वर 'चातिकाचायं' के नाम से 
प्रख्यात हैं, क्योंकि उन्होंने आचायं के वृहदारण्यक-भाष्य तथा तैत्तिरीयभाष्य 
के ऊपर अपना वातिक लिखा है । इन्ही के शिष्य सर्वज्ञात्म मुनि ने ब्रह्मसूत्रो 
के ऊपर “संक्षेप शारीरक' नामक प्रख्यात पद्यवद्ध व्याख्या-ग्रम्थ लिखा है । 
वाचस्पति मिश्र ( नवम शती ) की 'भामती' पाण्डित्य का निकषग्रावा 
मानी जाती है, जिसमे ब्रह्मासूत्र शांकर भाष्य के ऊपर पाडित्यपूर्ण व्याख्या 
प्रस्तुत की गई है । चित्सुखाचायं ( तेरहवीं शती ) अपनी प्रधान कृति तत्व" 
दीपिका” ( प्रसिद्ध नाम चित्सुखी ) के कारण विख्यात हो गये हैं । विद्यारण्य 
स्वामी ने श्युंगेरी पीठ की गद्दी पर प्रतिष्ठित होकर अनेक सुलभ ग्रन्थों 
की रचना की, जिसके कारण अटत के सिद्धान्त विशेष लोकप्रिय हो गये । 
ऐसे ग्रन्थों में 'पंचदशी' विशेष विख्यात है । इनके अन्य ग्रन्थ हैं-जीवन्मुक्ति- 
विवेक, विवरण प्रमेयसंगह, वृहदारण्यक वातित-सार आदि, जिनमें वेदान्त के 
रहस्यों का उद्घाटन बड़ी मार्मिकता से किया गया । मप्पयदीक्षित (पन्द्रहवीं 
शती ) वेदान्त के एक अलौकिक विद्वान्‌ ही न थे, प्रत्युत उच्चकोटि के साधक 
भी थे। उनकी रचनाओं में "कल्पतरु परिमल' भामती की व्याख्या 'कल्प- 
तरु? ( अमलानन्द-रचित ) की टीका है तथा 'सिद्धान्तलेश' वेदान्त के विविध 
मतों का सांगोपांग विवेचन प्रस्तुत करता है । मधुसूदन सरस्वती सोलहवी" « 
सत्रहवीं शती में काशी के संन्यासियों में अग्रगण्य थे। इनका सर्वश्रेष्ठ 
२१ भा० द्‌० 
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ग्रन्थ है-- भद्वेतसिद्धि,, जिसके द्वारा इतवाद का प्रवल युक्ति से खण्डन कर 
अह्वैत तत्त्व की प्रभा का सर्वत्र विस्तार किया गया है। यह ग्रन्थ पाडित्य 
की दृष्टि से श्रीहर्ष के “खण्डनखण्डखाद्य' का समकक्ष माना जाता है। 
नृसिहाश्रम सरस्वती मधुसूदन के समकालीन ही काशीस्थ संन्यासी थे; जिनके 
वेदान्त-तत्त्व-विवेक, भेदधिवकार आदि ग्रन्थ इनकी कीति को स्थायी बनाने 
में पर्याप्त माने जा सकते हैं। धर्मराधाध्वरीद्ध ( जो वृसिहाश्रम के प्रशिष्य 
और वबेंकंटनाथ के शिष्य थे ) का लोकप्रिय ग्रंथ विदान्त-परिभाषा वेदान्त 
सम्मत प्रमाण मीमांसा के ऊपर नितान्त प्रामाणिक माता जाता है। 
सदानन्द का विदान्तसार' थोड़े में अद्वैत के तत्त्वों का विवेचन करता है और 
वेदान्त के छात्रों के जिए सरल पाठ्य-ग्रन्थ का काम करता है । 

अद्वेतवाद की दृष्टि 

अद्दैतवाद का मुख्य सिद्धान्त है कि इस जगत्‌ मे एक ही परम तत्व हैं, 

जिसको 'ब्रह्म' नाम से पुकारते है । उसे छोड़कर कोई भी दूसरी सत्ता विद्य- 
मान नही है । यह मत आचार्य शंकर के ग्रन्थों में बड़ी सुन्दरता के साथ प्रति” 
पादित किया गया है। शंकराचार्य की दृष्टि बड़ी व्यापक और उदार थी । 
वह संकीणंता से दूर थे और उदारता के प्रतीक थे । तभी तो वह ट्वेतवाद से 
अपने अईत सिद्धास्त को कथमपि विरुद्ध नहीं मानते । शंकराचार्य का यह 
कथन ध्यान देने योग्य है-- 

_ तेषां तिनं द्वेतदृष्टि:। अस्माकम्‌ अद्वेतदृष्टिः । तैः अस्मदीयोऽयं 
वेदिकः सबीनन्यत्वात्‌ आस्मेकत्वद्शनपक्षो न विरुष्यते यथा स्वहस्त- 
पादादिभिः । माण्डूक्य कारिका-भाष्य, ३।१७-१५ 

तात्पर्यं यह्‌ है कि अहत दृष्टि मे आत्मा की एकता या अद्वितीयता ही 

सर्वथा प्रतिपादित की जाती है। यह वैदिक सिद्धान्त सबसे अभिन्न होने के 
कारण किसी से विरोध नहीं मानता। द्वेतवादियों के नाना सम्प्रदाय- 
जैसा सांख्य, जन, वैशेषिक, नैयायिक आदि--बद्वैतवाद की दृष्टि में अद्वैत 
के नाना अवयवों के समान हैं। जिस प्रकार कोई भी व्यक्ति अपने हाथ- 
पेर, आँख-कान आदि अंगों से विरोध नहीं मानता, उसी प्रकार अद्वैत द्वेत- 
वादियों से कथमपि विरोध नहीं मानता । शंकर की यह उदार दृष्टि बढ़े 
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ही गौरव तथा महत्त्व से पूर्ण है । 

मायाबाद के विषय में भी शंकर के मत की बडी खिल्ली उड़ाई गई 
है । परन्तु शंकर का वास्तव मतवाद वड़ा ही सरल और सुबोध है। शंकर 
यह नहीं कहते कि विश्व माया है, प्रत्युत उनका कहना है कि यह जगतू ब्रह्म 
से अनन्य है ! वह्‌ यह नहीं कहते कि जगत्‌ ब्रह्म है; यह तो सर्वश्वरवाद हो 
जायगा । और न यही कहते है कि जगत्‌ का अस्तित्व नहीं हैं। उनका कहना 
है कि जैसे मिट्टी का पात्र --धडा, जलपात्र आदि-मिट्टी से अभिन्न है, वैसे 
ही जगत्‌ ब्रह्म से अभिन्न है, विश्व का सावभौम नियम है कि जो वस्तु जिससे 
अपने रूप को प्राप्त करती है (आत्मलाभ ), वह उससे अविभक्त देखी जातौ 
है, जैसे मिट्टी से घड़ा । घडा मिट्टी से वना हुआ होता है और इमलिए वह 
मिट्टी से विभक्त नहीं रहता । ब्रह्म तथा जगत्‌ के विषय में भी यही सिद्धान्त 
जागरूक है। यह जगत्‌ ब्रह्म से ही उत्पन्न हुआ है। फलतः यह ब्रह्म से 
अविभक्त रहता है 

यस्य च यस्मादात्मलाभो भवति, स तेन अविभक्तो दृष्टः । यथा 
» घटादीनि मृदा । 

~ वृहदारण्यक-भाष्य, ३।५ 

एक दूसरा दृष्टान्त लीजिये इस अभिन्नता के विषय मे, समुद्र तथा 
तरंग का । समुद्र से फॅन, लहर, तरंग, बुद्बुद आदि नाना वस्तुएं समय 
समय पर उत्पन्न होती रहती है। इनके पारस्परिक भेद है। फॅन और 
लहर का आपस में भेद इतना स्पष्ट है कि इसे विशेष रूप से बतलाने की 
आवश्यकता नहीं । परन्तु परस्पर-विरोधी होने पर भी ये दोनों अपने कारण- 
भूत समुद्र से कथमपि भिन्न तथा विरुद्ध नही होते । यही दशा जगत्‌ तथा ब्रह्म 
को है। जगत्‌ के पदार्थं आपस मे भिन्न अवश्य है; घडा कपड़ा एक नहीं , 
और न कलम-पेन्सिल एक है। ये सब पदाथे ब्रह्म से, जो इनकी कारणभूत 
सत्ता है, कथमपि भिन्न, विभक्त या विरुद्ध नहीं हो सकते । भाचार्य शंकर 
के वचन इस विषय में स्पष्ट तथा रोचक है— 

न च समुद्रात्‌ उदकात्मनोऽनन्यत्येऽपि तद्विकाराणां फेन तरङ्गाः 
दीनाम्‌ इतरेतरभावापत्ति्भेबति । न च तेषाम्‌ इतरेतरभावानापत्तादपि 
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समुद्रात्मनोऽन्यत्वं भवति ॥ 
+शांकर-भाष्य, ब्रह्मसूत्र, २।१।१६ 
इसी प्रकार सोने का गहना सोना ही है और एक चिनगारी अग्नि ही 
है। कार्य रूप में दिखाई पड़ने पर भी कारण के अस्तित्व का लोप नही 
हो जाता । कार्य की आपेक्षिक १वास्तविकता है और कारण की निरपेक्ष 
वास्तविकता है । इस तथ्य का कथमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । गौ 
सदा ही गो है, प्रत्येक दशा में वह गो ही होती है, चाहे वह खड़ी हो या बैठी 
रहे । बया गौ खड़ी या वेठी रहने पर ही गो रहती है और सोते समय घोड़ा 
या कोई दूसरा पशु बन जाती है? नहीं, कभी नहीं, वह हमेशा गौ ही है 
नहि लोके गौः तिष्ठन्‌ गच्छन्‌ बा गोर्भबति । शयानस्तु अश्वादि 
जात्यन्तरम्‌ | 
—वृहृदारण्यक~भाष्य, २।१।२० 
ब्रह्म की भी यही दशा है । सब प्रत्येक दशा में ब्रह्म ही रहता है, चाहे 
वह मनुष्य पशु आदि जगत्‌ के कार्य रूपों में भले ही वर्तमान रहे । शंकर 
का ठीक ही कहना है कि यह सव भावना का खेल है! जब आप किसी 
लकड़ी के बने हाथी में हाथी की भावना करते हैं, तव आपकी चेतना से 
लकड़ी का लोप हो जाता है, परन्तु लकड़ी का अस्तित्व तो बरावर वना ही 
रहता है । जब आप उसमें लकड़ी की भावना करते हैं, तव हाथी गायव 
हो जाता है, परन्तु लकड़ी वहाँ वरावर मौजूद रहती है, सदा रही है और 
सदा रहेगी । जगत्‌ ओर परमात्मा के सम्बन्ध के विषय में भी यह दृष्टान्त 
वड़ा ही समपंक तथा उपयुक्त है। 
दन्तिनि दारुविकारे दारु तिरोभवति सोऽपि सन्न । 
जगति तथा {परमात्मा परमात्मन्यपि जगत्‌ तिरोधत्ते ॥ 


श्रुति जगत्‌ की सत्ता को न स्वीकार करती है और न अस्वीकार करती 
है। चह जगतु को 'अनिवेंचनीय' मानती है । आचार्य शंकर “माया” के लिए 
भी इसी विशेषण का प्रयोग करते हैं । 


हो अति गम्भीरा हुरवगाझ्या विचित्रा माया चेयम्‌ । 
-~-कठभाष्य, १।३।१२ 


है 


वेदान्त ह “३२५ 


--अर्थात्‌ यह माया अत्यन्त गहन, दुस्तर एवं विलक्षण है। जगत्‌ न तो 
असत्‌ है और न सत्‌ । यह एक आश्रित और आपेक्षिक सत्य है, क्योंकि 
ब्रह्म की अनुभूति करनेवाले व्यक्ति की दृष्टि में यह बाधित हो जाता है। 
श्रह्म ही इस आपेक्षिक सत्य का कारण है, आधार है और पोषक है । 

जगत्‌ के पदार्थो में पाँच अंशवाला -अनुभव होता है--अस्ति, भाति, 
प्रियं, नाम तथा रूप । हमारे सामने पुस्तक पड़ी हुई है। वह विद्यमान है 
( अस्ति ); वह प्रकाशित हो रही है; वह हमारे ज्ञान का विषय है 
( भाति ); उसे देखकर मुझे आनन्द मिल रहा है; उसे पढ़ने से नाना 
चमत्कारी विषयों की उपलब्धि होने से चित्त मेरा खिल उठता है ( प्रियम्‌ ); 
उस वस्तु का एक नाम है- पुस्तक ( नाम ) और उसका एक निश्चित रूप 
है--वह कागज के ऊपर स्याही में छपी एक आकार धारण करती है। यह 
है उसका रूप । इन पांचों में से प्रथम तीन तो ब्रह्म के रूप हैं-अस्ति 
(सत्‌), भाति (चित्‌), प्रियम्‌ (आनन्द), क्योंकि ब्रह्म सच्चिदानन्द रूप है । 
अन्तिम दो-नाम और रूप--जगत्‌ के रूप हैं । जगत्‌ के पदार्थो में हमारी 
यह अनुभूति उभय खूप के मिश्रण का परिणत फल है । 

अस्ति भाति प्रियं रूपं नाम चेत्यंशपंचकपम्‌ | 
आदत्रयं ब्रह्मरूपं जगद्रूपं ततो इयम्‌ ॥ 

जगत्‌ की अनुभूति का आधार ब्रह्म है। वही इसका अधिष्ठान ठहरा । 
उसके विना इसकी अनुभूति उसी प्रकार असिद्ध है, जिस प्रकार दीवार के 
बिना चित्र, समुद्र के विना तरंग, सुवर्ण के विना अगूठी । यह जगत्‌ ब्रह्म के 
ऊपर अध्यस्त होकर ही अपनी सत्ता बनाये हुए रहता है। आधार ( ब्रह्म ) 
की सत्ता निरपेक्ष है और आधेय ( जगत्‌ ) की सत्ता सापेक्षिक है । 


ब्यचद्दार दशा में प्रत्येक जीवात्मा दूसरे जीवात्मा से उसी तरह भिन्त है, 
जैसे जड प्रकृति का प्रत्येक अणु दूसरे से भिन्न होता है । किन्तु जैसे जड़ प्रकृति 
के प्रत्येक अणु की सत्ता केवल अभिन्न ब्रह्म से है, उसी प्रकार प्रत्येक जीव 
का अस्तित्व केवल ब्रह्म को लेकर है। मन, इन्द्रिय और शरीर जीव की 
उपाधियाँ है । यही जीवात्मा पचकोशो के साथ तादात्म्य स्थापित कर अपने 
को कर्ता तथा भोक्ता समझने जगता है, जिससे उसका वास्तव रूप, जो ब्रह्म 
से अभिन्न है, छिप जाता है। इसी अध्यास के कारण उसे सुखः तथा दुःख 
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का अनुभव होता है । सुख-दुःख तो वास्तव में प्रकृति के राज्य की वस्तुएं हैं, 
इसकी सूचना गीता देती है जब वह इच्छा, हेप; सुख, दुःख, संघात, चेतना 
और घति की भी महाभूतों के साथ 'क्षेत्र' की कोटि में रखती है ( गीता 
१३६ ) । केवल जीव को 'क्षेत्रश्' मानती है (गीता १३२) । जीव ब्रह्म से 
भिन्न वस्तु नहीं है। अगर जीव अपनेको आवरणों से मुक्त कर ले तो जो कुछ 
बच जाता है, वह शुन्य नही होता; अभाव नही होता, अपितु ब्रह्म ही होता 
है, जो शुद्ध चैतन्य, शुद्ध सच्चिदानन्द स्वरूप, शुद्ध और भनन्त, सत्य एवं ज्ञात 
है। वह नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभाव है। मन और ज्ञानिद्धियाँ वाम-रूप की 
विविधता के हेतु हैं। यदि हम खिड़की के वहुरंगे शीशों के भीतर से आकाश 
को आकाश को देखें तो आकाश बहुरंगी नही हो जाता, प्रत्युत वह उसी 
प्रकार सदैव अपनी अनन्त नीलिमा बहुरंगी दीखने पर भी बनाये रहता है। 
इसी प्रकार नाम-हप की उपाघियों से ब्रह्म विकार प्राप्त नहीं करता, प्रत्युत 
वह भपनी विशुद्ध अवस्था सवेथा बनाये रहता है । 

तव अपने वास्तव रूप ब्रह्मत्व की सिद्धि तक पहुँचने का कया उपाय 
है? श्री शंकर सदाचारमय जीवन तथा भगवदू-भक्ति पर जोर देते हैं। _ 
एकात्मता की सर्वोच्च अनुभूति का निकटतम माग प्रेम है । प्रेम की सर्वोच्च 
दशा मे प्रेमी को प्रेमपात्र से अपनी भिन्नता का बोध नहीं होता ! इसी 
प्रकार भक्ति मे भी ईश्वर में हमारी भिन्न सत्ता के बोध का सर्वथा लोप हो 
जाता हे। जिस अविद्या के कारण हमारी भिन्न सत्ता की बुद्धि उत्पन्न हुई 
है, वह विद्या से दूर हो जाती है। वन्धन और मुक्ति दोनो के साधन एक” 
दूसरे का वाघ कर देते हैं और शुद्ध व्रह्म का अपरिमेय और अनम्त आनन्द” 
मात्र रह जाता है। आचाये शंकर का कथत है कि जीव परमात्मा का ही 
अंश है, किन्तु उसका ज्ञान मौर ऐश्वयं छिपा रहुता है-- 

जीवः परमात्मांशा एव सन्‌ तिरोहितबानेश्वयो भवति । 

जीव तथा परमात्मा के विषय मे शंकराचार्य का यह कथन कितना युक्ति" 
युक्त है तो क्या जीव ईश्वर का समानधर्मी तही है? नहीं है, सो वात 
नहीं है । अविद्या आदि के व्यवधान से यह सभानधमिता रहने वर भी छिपी 
रहती है । यह छिपी हुई समानधमिता ईश्वर के ध्यानपुर्वक यत्न करनेवाले 
किसी विरले व्यक्ति में, जिसका हुदयान्धकार ईश्वर की कृपा से ट्र हो 
जाता है और जिसे अपने प्रयत्न में सिद्धि प्राप्त होती है, उक्ती प्रकार प्रकट 
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होती है जैसे औषध के प्रयोग से अन्धे को दृष्टि मिल जाती है। परन्तु 
स्वभावतः सभी जीवों को ऐसा नहीं होता )”१ 
तथ्य यह है कि आत्मा में असीम सामर्थ्य है । यदि हमारे प्रयत्न से 
इसे उद्बुद्ध किया जा सके, तो यह सामर्थ्यं हमारी वासनाओं के बन्धन को 
तोड़कर वाहर भा जायगी वैसे ही, जैसे अग्नि की शिखा चारों ओर फैले 
हुए घुएँ को भदकर ऊपर आ जाती है और शीघ्र ही धुएं का स्थान अग्नि 
ले लेती है । गीता में उच्चतर प्रयत्न या संसिद्धि का क्रम इस प्रकार है-- 
निष्काम कर्म, ध्यान-योग, भक्ति और ज्ञान । याद रखना चाहिए कि बहती 
का जीवन अकमेंण्यता, आरामतलवी या भाग्य के भरोसे बैठे रहने का 
जीवन नहीं है; वरन कठोर साधना का जीवन है--जो साधना सर्वोच्च 
अनुभूति की सिद्धि तक लगातार चलती रहती है । 
शंकर के मत में ईश्वर ही जगत्‌ का कर्ता, भर्ता भौर संहर्ता है और 
वही कर्मातुसार जीवों को पुरस्कार या दण्ड देता है-- 
स हि सवीध्यक्षः सष्टिस्थितिसंहारान्‌ विचित्रान्‌ विदघत्‌ देशकालः 
विशेषाभिनज्ञत्वात्‌ कर्मिणां कमीनुरूपं फलं सम्पादयतीत्युच्यते । 
-ब्रह्मसूत्र-भाष्य, ३।२।३८ 
शंकर ईश्वर की सत्ता मानते ही हैं, यद्यपि इसे वह कहीं 'अविद्या- 
कल्पित' भी मानते हैं । यह प्रख्यात श्लोक इस तत्त्व का द्योतक है-- 
चिन्मयस्याट्ठितीयस्य निष्कलस्याशरीरिणः 
उपासकानां कायोर्थ ब्रह्मणो रूपकल्पना ॥ 
—न्रह्मसुत्र-भाष्य, ३।३।१ 
“अर्थात्‌ ब्रह्म चिन्मय, अद्वितीय, निष्कल तथा भशरीरी वास्तव में है, 
परन्तु उपासकों को उपासना के लिए उसीके रूप की कल्पना की जाती 
है । आशय यह है कि ईश्वर सविद्या की कल्पना है । उन्होंने स्पष्टतः लिखा 
है कि ब्रह्म का केवल एक ही रूप होता है । 
परन्तु उपनिपदों के समान शंकर भी ब्रह्म के दो रूप मानते है--एक 
वह जो नाम, रूप, विकार तथा भेदरूप उपाधियों से युक्त है ओर दूसरा 
वह, जो सव प्रकार की उपाधियों से मुक्त है। 
१. 'बह्मसून्न-भाष्य, ३।२।५ 
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द्विरुप॑ हि ब्रह्म अवगम्यते--नामरूपविकारभेदोपाधिविशिष्ट तदू 
बिपरीतं च सर्वोपाधिविवजितम्‌ । 
--ब्रह्मसुत्र-भाष्य, १।१ 
उपनिषद्‌ बारबार घोषणा करते है कि ब्रह्म मूर्ते तथा अमूर्ते दोनों है । 
चे ईश्वर की सत्ता को उतने ही प्रवल रूप से उद्घोवित करते हैं, जितने जोर 
से वे निर्गण अथवा निराकार ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करते ह । 


अद्दैत वेदान्त के ये ही मूल तत्त्व है। उसकी दृष्टि नितान्त व्यापक है । 
अव इन्हीं तत्त्वों का कुछ विस्तार से प्रतिपादन किया जा रहा है! 


माया क्या है ? 


माया का स्वरूप जानने के लिए आचार्य शंकर ने अनेक दृष्टान्तो को 
उद्भावना की है। यह जगत्‌ इस समय सृष्टिकाज में नाम-रूपात्मक व्यक्त 
रूप में है, परन्तु इसकी एक पूर्वावस्था भी होतो है, जो अव्यक्त रूप में 
रहती है और वही 'माया है। यह पूर्वावस्था सांख्य-गत में भी स्वीकृत की 
गई है और वही 'प्रधान', अव्यक्त, "मूल प्रकृति आदि नाना शब्दों के 
द्वारा व्यवहृत की गई है । परन्तु वेदान्तियों की 'माया' सांख्य की प्रकृति? 
नहीं है। सांख्य-दर्शन प्रकृति' को 'पुरुष' के समकक्ष एक स्वतन्त्र तत्त्व 
मानता है और कहता है कि प्रकृति स्वतः, विना किसी दूसरे के द्वारा 
नियन्त्रित की गई, स्वतन्त्र रूप से जगत्‌ का परिणाम सिद्ध करती है। 
परन्तु अहत वेदान्त यह्‌ वात नही मानता । आचारय शंकर का इस विषय 
में कथन है 

जगत्‌ की प्रागवस्था को अह्वत वेदान्ती अवश्य मानता है, परन्तु वह 
उसे परमेश्वर के अधीन मानता हूं, स्वतन्त्र नही। इस अवस्था का मानता 
नितान्त आवश्यक है! इसका प्रयोजन है, क्योंकि इसके विना परमेश्वर 
जगत्‌ का लष्ठा हो ४ नहीं सकता । शक्ति से रहित होने से उसकी प्रवृत्ति 
कथमपि उत्पन्न नहीं होती ( शांकर भाप्य १।४३ ) । 

तात्पर्य नह है कि माया परमेश्वर की शक्ति है। जिस धकार शक्ति 
के द्वारा ही शक्तिमान्‌ अपने कार्य में प्रवृत्ति लाभ करता है, उसी प्रकार 
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माया के द्वारा ही परमेश्वर सृष्टि के कार्य में प्रवृत्त होता है। वट के दाने 
में जिस प्रकार वट वृक्ष की शक्ति वर्तमान रहती है, उसी प्रकार यह 
'अव्यक्त' नाम से उल्लिखित वस्तु भी परमात्मा में शक्ति के समान ओत- 
ओत छप से विद्यमान रहती है। 
बटकणिकायामिव वटवृक्षशक्ति: । 
नकेठ-भाष्य, १।२।११ 
शंकराचाय माया तथा अविद्या को पर्यायवाची शब्द मानते हैं। अर्थात्‌ 
“माया' ही 'अविद्या' शब्द के द्वारा भी अभिहित की जाती है। शंकराचार्य 
का यह कथन सारगभित है-- 
अविद्यात्मिका ही बीजशक्तिः अव्यक्तशब्दनिर्देश्या परमेश्वराश्रया 
मायामयी महासुप्तिः, यस्यां स्वरूप प्रतिबोध-रहिताः शेरते संसारिणो 
जीवाः । 
-जहासूच शांकर-भाष्य, १।४।३ 
तात्पर्यं यह है कि अविद्या स्वरूप वह बीज की शक्ति है। अव्यक्त 
शब्द के द्वारा यह अभिहित की जाती है। वह परमेश्वर के आश्रय में रहती 
है और इस प्रकार वह सांख्यों की सत्य-स्वतन्त्र “प्रधान' से विलक्षण है। वह 
प्रसिद्ध माया के समान है। जैसे लोक में माया मायावी के अधीन होती है, 
बैसे ही यह अविद्या परमेश्वर के अधीन है, परतन्त्र है ओर सांख्य-कल्पित 
'प्रघाच' के समान स्वतन्त्र नही है। यह महासुप्ति की अवस्था है, जिसमे 
स्वरूप ज्ञान से विरहित संसारी जीव सोते रहते हैं। इस अव्यक्त की सत्ता 
उपनिषद्‌ के नाना वचमों से प्रमाणित होती है, जो इसे अनेक नामों के द्वारा 
अभिहित करता है । यह अव्यक्त आकाश कहा गया-है-- 
“एतस्मिन्नेव खल्वक्षरे गाग्यं आकाश ओतश्च प्रोतश्च ।? 
वृहदा रण्यक, ३।८।११ 
इसका कारण यह है कि आकाश होता है अनवच्छिन्न वस्तु, किसीके 
द्वारा सीमित नहीं किया गया पदार्थं । यह अव्यक्त भी ऐसा ही 
अनवच्छिन्त है । मुण्डक (२।१।२) के अनुसार यही 'अक्षर' भी कहा गया है, 
क्योंकि विना तत्त्व-ज्ञान के इसकी निवृत्ति कथमपि नहीं होती! विचित्र 
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मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ मायिनं तु महेः््वरम्‌ । 
--श्वेताश्वतर, ४।१० 
माया को अव्यक्त कहने का कारण यह है कि यह ब्रह्म से अभिन्‍न है 
या भिन्त, इसका निरूपण नहीं किया जा सकता । 


अव्यक्ता हि सा माया | तत्त्वान्यत्वन्तिरूपणाशक्यत्वातू | 
“ब्रह्मसन शांकर-भाष्य, १।४।३ 


इसी कारण यह अनिर्वेचनीय पद के द्वारा अभिहित की जाती है। 
माया 'परिणामी नित्य है और ब्रह्म "कूटस्थ नित्य” है। यही ब्रह्म का 
ऐश्वर्य है और इसीके संयोग को पाकर ब्रह्म 'ईश्वर' या 'महेश्वर हो जाता 
है । “मायिनं तु महेश्वरम्‌? में इसी तथ्य की ओर संकेत है । पूर्वोक्त उद्धरण 
में श्री शंकर ने इसे 'अविद्या' के द्वारा ही संकेतित किया है, परन्तु यह 
हमारी व्यष्टि अविद्या या अध्यास से सर्वथा भिन्न है। व्यष्टि अविद्या का 
विद्या से वाध हो सकता है; परन्तु समष्टि अविद्या या माया ब्रह्म की शक्ति 
है और च्यष्टि विद्या से इसका बाध या निराकरण नहीं किया जा सकता । 
यदि एक वामदेव था शुकदेव की मुक्ति विद्या के बल पर हो गई तो इसका 
अर्थ यह नही है कि संसार का अभाव हो शया । संसार तो वैसे ही बना 
रहेगा, जैसा वह वामदेव की बद्धाबस्था में था । मूल अविद्या या माया का 
अस्तित्व फिर भी बना रहता है और बना ही रहेगा । माया भावरूपा है, 
असत्‌ या अभावरुपा नही है। यह हमारी कल्पना का वस्तु अथवा मिथ्या 
नही है । यह जगत्‌ का उपादान कारण है । जिस प्रकार मृत्तिका घट का 
उपादान कारण है, माया भी उसी प्रकार जगत्‌ का उपादान कारण है । 
साया की शक्तियाँ 

माया की शक्तियों कितनी है? भौर अपना कार्य कैसे सिद्ध करती 
है? इसे ठीक ढंग से समझने के लिए जादूगर का उदाहरण लेना चाहिए । 
सामने एक जादूगर बैठा है । उसका हाथ विल्कुल खाली है। उसकी हथेली 
के ऊपर एक तिनका भी नही दिखलाई पड़ता । पहला काम जो वह करता 
हैं, यह है कि वह दर्शको की दृष्टि के छपर पर्दा डाल देता है, जिससे असली 
चीज उनकी आंखों से ओझल हो जाती है। हाथ का असली रूप उन्हें 
नही दीख पड़ता । इते ही साधारण लोग जादूगर का आंख वांघना' कहते 
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हुँ । इसके अनन्तर लोग अचरजमरे ने्रों से देखते हैं कि जादूगर की हथेली 
से खनखनाते हुए सिक्के--रुपया, अठस्नी, चवन्नी आदि--जमीन पर 
एक के वाद एक गिरने लगते हैं । देखते-ही-देखते उसके सामने सिक्कों की 
एक चमकती राशि लोगों के चित्त को आश्रयं में डाल देती है और वे सम- 
झने लगते हैं कि इस जादूगर वे अपनी बंधी हथेली में से इतने रुपये पैदा 
कर दिये । यहाँ जादूगर ने दो काम भिये--१. पहले तो उससे लोगों की 
आँखों पर ऐसा पर्दा डाल दिया कि असली वस्तु उनसे छिप गई और 
२. दूसरी वात यह कि उसने रुपयों की इतनी बड़ी राशि उत्पन्न कर दी । 


माया की भी ठीक ऐसी ही दो शक्तियाँ हँ--१. आवरण शक्ति और 
२. विक्षेपशक्ति! पहली शक्ति के द्वारा वस्तु को वास्तविक रूप तिरोहित 
कर दिया जाता है और दूसरी के द्वारा एक नई चीज वहाँ उत्पन्न कर दी 
जाती है! माया ब्रह्म के वास्तविक रूप को ढक देती है ( आवरण ) भौर 
फिर उसमें आकाश, पृथ्वी आदि चाना पदार्थो का आरोप कर देती है 
(विक्षेप) । जिस प्रकार मेघ का एक छोटा-सा टुकड़ा दर्शकों के चेत्रों को 
ढक लेने के कारण अनेक योजन-विस्तृत आदित्य मण्डल को ढकता मालूम 
होता है. उसी प्रकार परिच्छिन्न अज्ञान अनुभवकर्ताओों की बुद्धि को ढक 
देने के कारण अपरिच्छिन्न आत्मा को आच्छादित-सा कर देता है। इस 
शक्ति का नाम है--'आवरण' और जब माया ब्रह्म में जगत्‌ के प्रपंच को 
उत्पन्न करती है, तब विक्षेप शक्ति? का कार्य चलता है । इन दोनों शब्दों 
के अर्थ पर ध्यान दीजिये । “आवरण? का अर्थ है ढक देना, असली स्वरूप 
पर पर्दा डाल देना । विक्षेपः का अर्थ है उस वस्तु पर दूसरी वस्तुका 
आरोप कर देना । माया इन्हीं शक्तियों ते अपना कार्यं सिद्ध करती है। 
वास्तव में ब्रह्म ही एकमात्र सत्ता है, परन्तु प्रतीत होता है कि यह विराट 
विश्व उससे उत्पन्न होकर हमारे नेत्रों को आकृष्ट करता है! यहाँ वस्तुतः 
एक ही सत्ता है और वह ब्रह्म है। परन्तु यह विचित्र संचार यहाँ दुप्टि-- 
गोचर होता है। माण्डूक्य कारिका में विक्षेप का बड़ा सुन्दर वर्णन निम्न 
कारिका में किवा गया है-- 

यं साचे दशेयेत्‌ यस्य तं भावं स तु पश्यति । 
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तं चाबति स भूत्वासौ तदूमहः समुपेति तम्‌ ॥ 
“माण्ड्क्य कारिका, २।२६ 
आशय है कि गुरु उसे जो भाव दिखला देता है, उसे ही वह भात्म- 
स्वरूप में देखने लगता है और उसका अभिनिवेश भी उसे उसमें होने 
लगता है । यह सव माया का ही खेल है । 
माया भोर अविद्या 

किन्हीं वेदान्ताचार्यो ने अपने ग्रन्थों में अविद्या तथा माया में भेद दिख- 
लाया है ओर उन्हें वे भिन्न-भिन्न मानते हैं। विद्यारण्य स्वामी ने अपने 
"प्रख्यात वेदाम्त-ग्रन्थ 'पंचदशी' में दोनों भें भिन्चता दिखलाई है-- 

सलशुद्धयविशुद्धिभ्यां मायाऽविद्या च ते मते 
मायाबिम्बो वशीकृत्य तां स्यात्‌ समेज्ञ ईश्वरः 
अविद्यावशगस्त्वन्यः तदवेचिञ्याद्नेकधा ॥ 
भाव यह है कि सत्त्व की शुद्धि मर भविशुद्धि के कारण माया और 
मविद्या दो परस्पर-भिन्न पदार्थं कहे गए हैं। अर्थात्‌ शुद्ध सत्व-प्रधान 
माया होती है मौर अविद्या मलिन सत्वप्रधान कही जाती है। जीव और 
ईश्वर मे जो भेद हैं, वह भी इन्हींकी उपाधि के कारण है । 'माया'में प्रति- 
विम्वित चेतन माया को वश में करके विद्यमान रहता है और तव यह 
ईश्वर कहलाता है! अविद्या के वश मे रहनेवाला वह चेतन जीव कहा 
जाता है। इस प्रकार विद्यारण्य की सम्मति में अविद्या माया से भिन्न 
पदार्थं है । केही-कही दोनों का लक्षण इस प्रकार दिखलाया गया है 
_ स्वाश्रयम्‌ अञ्यामोहयन्ती कतुरिच्छामलुसरती माया । वदूबिपरीता 
अनिद्या) : 

“अर्थात्‌ अपने आश्रय को भ्रान्त नही करती हुई कर्ता की इच्छा का 
अनुसरण करनेवाली माया है। अविद्या इससे विपरीत है । इन लक्षणों मे 
माया और अविद्या में भेद प्रतीत होता है, परन्तु वास्तव मे दोनों एक ही 
पदाथ हैं। कारण स्पष्ट है। अनिवंचनीय होना, तत्त्व-प्रतीति का प्रति- 
बन्धक होना तथा विपरीत ज्ञान का अवभासक होवा--थे तीनों लक्षण 
साया जीर अविद्या मे समान रूप से पाये जाते है । इसलिए दोनों को एक 
ही पदार्थ मानना न्यायसंगत है । इवेताश्वतर उपनिषद्‌ में दोनों का ऐक्य 
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प्रतिपादित किया गया हैं! भूयश्चान्ते बिश्वमाया-निवृत्ति? का अथे है किः 
ज्ञान के द्वारा माया की निवृत्ति हो जाती है। यहाँ ज्ञान के द्वारा निवृत्त होने-- 
वाली अविद्या के लिए ही माया शब्द का व्यवहार किया गया है। फलत" 
श्रुति की दृष्टि मे दोनों एक ही अभिन्न पदार्थ हैं, यही मानना उचित है ।. 
स्मृति में भी दोनों की एकता सिद्ध मानी गई है- 


तरत्यविद्यां बितथां हृदि यस्मिन्निवेशिते | 
योगी मायाम्‌ अमेयाय तस्मे विद्यात्मने नमः ॥ 


शलोक का आशय है कि भगवान्‌ विद्यारूप है । उनके हृदय में निविष्ट? 
होने पर योगी मिथ्या भविद्या माया को पार कर लेता है | यहाँ माथा और" 
अविद्या का एकत्वेन स्पष्ट व्यवहार किया गया है। आचार्य शंकर के 
पूर्वोक्त प्रतिपादन में भी यही एकता उद्भासित होती है । इस प्रकार वेदान्त 
ग्रन्थों में औपाधि भेद मानने पर भी माया तथा अविद्या एक ही अभिन्न 
तत्त्व हैं। तथ्य तो यह है कि एक ही पदार्थ वेदान्त के ग्रन्थों में प्रकृति, 
अज्ञान, माया तथा अविद्या शब्दों के द्वारा व्यवहृत किया जाता है । कार्य 
के वश से भिन्न-भिन्त नामों का व्यवहार किया गया है, वेदान्त में । जगत्‌" 
का उपादान कारण होने से वह तत्त्व प्रकृति', विज्ञान के विरोधी होने से 
'अविद्या', ज्ञान के विरोधी होने से 'अज्ञान' तथा अघटित घटना में पटीयसी: 
(चतुर) होने से 'माया' कहलाता है । “अघटित घटना पटीयसी” का तात्पर्य 
यह है कि जो वात घट्ने, योग्य नही है, असम्भव है, उसका सम्पादन करने 
में माया समर्थ है और इसीलिए माया के लिए इस विशेषण का प्रयोग वहु- 
लता से किया गया है। यह ब्रह्म की शक्ति है, जो एक होने पर भी त्रिगुणा- 
त्मिका है अर्थात्‌ सत्त्व, रज तथा तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था है 
और इसलिए यह प्रकृति” नाम से भी प्रख्यात है । जब उसमें रजोगुण और 
तमोगुण तिरोहित हों जाते है और सत्त्व गुण प्रधान होता, तब शुद्ध सत्त्व- 
प्रधाना होने से वह 'माया' कहलाती है। जब सत्त्व गुण तिरोहित होता है 
ओर रजोगुण-तमोगुण की प्रबलता होती है, तब मलिन सत्त्व-प्रधाना होने: 
पर वही 'अविद्या' कही जाती है। विद्यारण्य का यह मत आरम्भ मे ही 
ऊपर दिया गया है। इस विवेचन का निष्कर्ष यह है कि अवस्था-भेद से- 
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आऔषाधिक भेद होने पर भी वास्तव में माया भौर अविद्या एक ही अभिन्न 
पदार्थ है; इनमें भेद मानना सवथा अनुचित है। 


-झविद्या का आश्रय 


अविद्या का आश्रय कौन है? इस विषय में भी मतभेद है! वाचस्पति 
मिश्र के अनुसार अविद्या का आश्रय होता है जीव और विषय है बहा । 
इसका आशय है कि ब्रह्म-विषयक अविद्या जीव के आश्रित रहती हैं। उनका 
कहना है कि यदि ब्रह्म को अविद्या का आश्रय माना जायगा तो ब्रह्म भी 
अज्ञ हो जायगा, इसलिए जीव को ही अविद्या का आश्रय मानना 
युक्तियुक्त है। अर्थात्‌ अविद्या के रहने के कारण जीव अज्ञ बना रहता 
है। यह है वाचस्पति का मत । परन्तु संक्षेप शारीरक और विवरण के 
मतानुसार अविद्या का आश्रम शुद्ध चेतन ब्रह्म ही है। उनका कहना 
है--जीव ओपाधिक है। अविद्या उपाधि लगने के वाद ही तो उसे जीव 
की संज्ञा प्राप्त होती है। उससे पहले अविद्या का भाश्चय विशुद्ध ब्रह्म 


ही हो सकता है। संक्षेप शारीरक का यह प्रख्यात पद्य इस मत का स्पष्ट 
योतक है 


आश्रयत्व-विषयत्व-भागिनी 
निर्विशेषचितिरेव फेबला | 
पूर्वेसिद्धतससो हि पश्चिमो 
नाश्रयो भबति नापि गोचरः ॥ 


तात्पर्य यह है कि निविशेष ब्रह्म ही अविद्या का आश्रय भी है और 
विषय भी है। एक साथ ही दोनो है । अविद्या पूदं-सिद्ध है और उसके बाद 
उसी की उपाधिवाला जीव न तो अविद्या का आश्रय होता है और न विषय 
ही होता है। इस मत में ब्रह्म ही अविद्या का आश्रय है। ये दोनों मत 
वेदान्त मे बहुत प्रचलित तथा प्रख्यात है । 


अध्यास 


अध्यास के दूर करने के लिए ही वेदान्त-शास्त्र का आरम्भ किया जाता 
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है, क्योंकि अध्यास ही दुःख का मूल कारण है। तो 'अध्यास' है क्या? 
शंकराचार्य के शब्दों में--अध्यासो नाम अतस्मिन्‌ तदू बुद्धिः अर्थात्‌ तत्‌ 
से भिन्न पदार्थे में तत्‌ की बुद्धि करना! अर्थात्‌ जो पदार्थ जेसा नहीं है, 
उसमें उसकी कल्पना करना । "मिथ्या प्रतीति' का ही दूसरा नाम है? 
'अध्यास' । इस अध्यास के अनेक रूप संसार में दुष्टिगोचर होते हैं। किसी 
व्यक्ति का पुत्र परीक्षा में प्रथम श्रेणी में उत्तीणे होकर पुरस्कार के द्वारा 
समादृत होता है। इस' घटना से पिता का आनन्दित होना अध्यास का 
लोक-बहुल उदाहरण है। किसी पिता की कन्या किसी दु्घेटता में अपनी 
आंखे खो बैठती है । वह अन्धी हो जाती है । पिता इस घटना से अपनी ही 
अप्रतिष्ठा समझ लेता है। इन उदाहरणों में वाह्य घर्मो का अभ्यास स्पष्ट 
है (बाह्य धर्माभ्यास) ! मोटा-दुबला होना, गोरा या काला होना, चलना 
या वेठना--देह का धर्म है, परन्तु हम इन धर्मो को अपने ऊपर आरोप 
कर समझने लगते हैं कि मैं ही स्थूल हूँ, कृश हूँ, गौर हूँ, कृष्ण हुँ, चलता हूँ 
या बैठता हूँ । यह हुआ देह-घर्मों का आत्मा में आरोप (-देह-धर्माध्यास ) । 
गूँगा होना, काना होना, बहिरा होना, अन्धा होना-ये सव इन्द्रियों के 
धम हैं, आत्मा के नहीं । परन्तु हम अपनेको ही गूगा, काना, अन्धा आदि 
समझते हैं ( इर्द्रिय-वर्माध्यास ) । मैं सुन्दर फल खाने की इच्छा करता हूँ 
(काम ), पुण्य करने का संकल्प करता हुँ ( संकल्प ); मैं विश्वनाथजी के 
दर्शन करने के लिए आज जाऊं या न जाळं (विचिकित्सा) आदि वातों में 
हम लोग आत्मा के ऊपर अन्तःकरण के घर्मो का आरोप करते हैं ( अन्तः- 
करण-धर्माष्यास ) । इस अध्यास के ऊपर ही जगत्‌ का व्यवहार चलता है । 
यह्‌ अनादि है, न इसका कहीं अन्त है, यह स्वाभाविक है। यही कतृं त्व 
भोक्तृत्व का प्रवर्तक हैं; इसीके कारण प्राणी नाना प्रकार के दुःखों का भाजन 
वचा रहता है, क्योंकि वह शुद्ध-बुद्ध-चेतन-मुक्त आत्मा में इससे विरुद्ध गुणों का 
आरोप किया करता है । इसीसे सब अनर्थ उत्पन्न होते है। यही अनर्थ का 
मूल हैं। इसी अध्यास के उन्मूलन के&तिमित्त सकल वेदान्त-शास्त्र का 
आरम्भ किया जाता है। i 
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ब्रह्मनविचार 

अद्वेत वेदान्त में परम सत्ता के रूप में ब्रह्मा का विवेचन किया गया 
है । ब्रह्म का लक्षण दो प्रकार से किया गया है--स्वरूप लक्षण? 
तथा तटस्थ लक्षण । स्वरूप लक्षण में वस्तु के तात्विक रूप का परिचय 
मिलता है कि वह वस्तु कंसी है, किस प्रकार की है और किस स्वभाव 
की है। तटस्थ लक्षण में वस्तु के किसी भागन्तुक गुणको लक्ष्य करके 
ही उसका विवेचन किया जाता है। इन लक्षणों को देने से पहले यह 
वतलाना आवश्यक है कि ब्रह्म की सत्ता में प्रमाण क्‍या है ? ब्रह्म का 
अस्तित्व किस प्रकार जाता जाता है? इस विषय में प्रत्यक्ष को उपस्थित 
नहीं कर सकते, क्योंकि ब्रह्म तो अतीन्द्रिय पदार्थ ठहरा और प्रत्यक्ष की 
सीमा इन्द्रियगम्य पदार्थो तक ही होती है । अनुमान में लिग के द्वारा साध्य 
का अनुमान किया जाता है। ब्रह्म का तो कोई लिंग ही नही । फलतः अनु- 
मान के द्वारा भी उसका प्रामाण्य सिद्ध नहीं । श्रुति को भी प्रमाण नहीं 


माना जा सकता, क्योंकि श्रुति ही कहती है--यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य 
मनसा सह--कर्थात्‌ मन के साथ वाणी उसे न पाकर लौट आती है अर्थात्‌ 


वह संथा अगम्य है, ऐसी दशा में ब्रह्म की सत्ता है ? इसमें ही सन्देह है । 
यह है पूर्वपक्षी की आशंका । 
सिद्धान्त का उत्तर है कि यह आशंका निराधार है । अवश्य ही ब्रह्मा 
की सिद्धि में प्रत्यक्ष और अनुमान प्रमाण रूप में प्रस्तुत नहीं किये जा 
सकते । परन्तु श्रुति साक्षात्‌ रूप से ब्रह्म का प्रतिपादन करती है। सो भी 
एक श्रृति नहीं, अनेक श्रृतियाँ । “सत्यं ज्ञानसनन्तं ब्रह्म’ (तैत्तिरीय, २४२१), 
'विज्ञानमानम्दं ब्रह्मः ( बृहदारण्यक, ३।९।२८ ); 'अयमास्सा ब्रह्म’ 
( उहेदारप्यक, २।५।१९ )--आदि अनेक श्रुतियाँ स्पष्ट शब्दों में बतलाती 
है कि ब्रह्म है । वह सत्य, ज्ञान तथा अनन्त रूप है । फलतः ब्रह्म को मानना 
0000 य है। ऊपर उद्धृत निषेधक श्रुति का तव तात्पये क्या 
RR हहे कि ब्रह्म के विपय में विधायक और निपेधक उभय प्रकार 
में विधायक श्रुति चरितार्थ है। ५. छ हि त र र 
नु समझने के लिए 'घटमहं जानामि? के 
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व्यावहारिक दृष्टान्त पर दृष्टिपात कीजिये । जिस समय ' हम घट का ज्ञान 
करते हैं, उस समय बुद्धि और उसमें रहनेवाला चिदाभास ( चैतन्य का 
आभास ) दोनों ही घट को व्याप्त करते हैं। हमारे लिए धट के ऊपर एक 
आवरण पड़ा हुआ है अज्ञान का, क्योंकि उसे हम नहीं जानते । यहाँ बुद्धि- 
रूपी व्याप्ति से घट का अज्ञानरूप आवरण नष्ट हो जाता है। उसे हम 
जान लेते है कि यह घट नामक पदार्थ है। चिदाभास की व्याव्ति होने से 
घट का स्फुरण होता हैं। घट तो स्वयं जड पदार्थ ठहरा । उसका स्वयं 
प्रकाश हो नही सकता । इसके लिए चिदाभास की व्याप्ति आवश्यक है। 
विद्यारण्य स्वामी के इस श्लोक का यही तात्पर्यं है 
बुद्धि तत्स्थचिद्ठाभासौ द्वापि व्याप्नुतो घटम्‌ । 
तत्राज्ञानं धिया नश्येत्‌ आभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 

अब व्रह्म-विषयक श्रुति-वाकयों पर विचार कीजिये । 'तत्त्वमसि' श्रृति 
से ब्रह्म के अटत का ज्ञान हमें होता है। यहाँ बुद्धि बृत्ति की व्याप्ति के 
कारण अज्ञानरूपी आवरण का नाश हो जाता है, अर्थात्‌ इस वाक्य के द्वारा 
हम जान लेते है कि ब्रह्मा कंसा है। आवरण के भंग होते ही स्वय-प्रकाश- 
रूप आत्मा का स्फुरण होने लगता है । स्फुरण स्वयंसिद्ध होने से वाक्यजन्य 
ज्ञान का वह फल नही हो सकता । यहाँ पूर्व अंश में विधायक श्रुति चरितार्थ 
है और द्वितीय अंश में निषेधक श्रुति चरितार्थ है। दोनों की एकवाक्यता 
इस प्रकार सिद्ध है। दोनों में किसी प्रकार का विरोध नही माना जा सकता । 
इस तरह श्रुति के द्वारा ही ब्रह्म की सिद्धि होती है; यही वेदान्त का 
परिनिष्ठित मन्तव्य है । 


ब्रह्म का लक्षण 

ब्रह्म की स्वरूपवोधक श्रृतिर्या ब्रह्म के सच्चे स्वरूप का बोध कराती 
है कुछ श्रृतियाँ ये है 

१. अयमात्मा ब्रह्म ( वृहदारप्यक, २।५।१६ )--यह आत्मा ही ब्रह्म 
है । यह श्रुति ब्रह्म और आत्मा के एकत्व का बोध कराती है। 

२. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ( तैत्तिरीय, २।२।१ )--ब्रह्म सत्य है मिथ्या 
नहीं; ज्ञान है, जड नहीं है। अनन्त है । उसका कभी अन्त नहीं,होता । * 

२२ भा० द्‌० 
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३. विज्ञानमानन्दं ब्रह्म ( बृहदारण्यक, ३।९।२८ )--ब्रह्म' विज्ञान-हूप 
है तथा बह भानम्द-लूफ हैं ! 
ब्रह्म का यही सच्चा स्वरूप है । इसलिए इनके द्वारा प्रतिपादित लक्षण 
स्वरूप लक्षण कहलाता है । तटस्थ लक्षण भी श्रृतियों के द्वारा प्रतिपादित 
किया गया है 
१. यतो वा इमानि मूतानि जायन्ते । येन जातानि जीषन्ति। यत्‌ 
प्रयन्त्यमि संविशन्ति | तदू विजिज्ञासस्व | तद ब्रह्म । 
तैत्तिरीय, ३।१ 
जिससे ये भूत उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न होकर जिसके द्वारा जीते हैं और 
अन्त में भूत जिसमें प्रवेश करते हैं, उसको जानो । वही ब्रह्म है । 
२. आनन्दाद्वये खल्बिमाति भूतानि जायन्ते । आनन्देन जातानि 
जीबन्ति | आनन्दं प्रयन्त्यभि संविशन्ति ॥ -आहैत्तिरीय, ३।६ 
ब्रह्म से जगत्‌ के प्राणी उत्पन्न होते हैँ । ब्रह्म के द्वारा वे जीते हैं तथा 
भन्तकाल में मरने के समय वे उसीमें प्रवेश करते हैं। इस प्रकार ब्रह्म को 
विश्व की उत्पत्ति, स्थिति तथा लय का कारण मानना उनका तटस्थ लक्षण 
हुआ । 
आत्मा का विवेचन 
नात्मा का स्वरूप बहत वेदान्त के द्वारा बहुशः विवेचित किया गया 
है। 'स्यूल, सूक्ष्म तथा कारण शरीरों से पृथक्‌ पंचकोश से अतीत, तीनों 
अवस्थाओं का साक्षी, चौदीस तत्त्वों का आधार अविद्या तथा मायारूपी 
उपाधि से क्रमशः प्रतीयमान होनेवाले जीव तथा ईश्वर से भिन्न, जो 
सच्चिदानन्द स्वरूपवाला रहता है, वही आत्मा है ।” 
शस लक्षण के अन्तगेत आनेवाले विशेषणों पर ध्यान देता आवश्यक है 
१. आत्मा स्थूल) सूख्म तथा कारण शरीरों से प्रथक होता है | 
पे कप आदि भोगों का स्थान, छः चिकारों 
जि द्‌ ह्‌ है यही “स्थूल शरीर कहलाता है । 
"कारों के नाम हैं-अस्ति (वर्तमान होना), जायते ( उत्पन्न होता ), 
१. तच्ववोध, सूत्र २१ 
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वर्धते ( ब्रढ़ना ), विपरीणमते (परिणाम को प्राप्त होना), अपक्षीयते (क्षीण 
होना तथा विनश्यति ( नाश को पाना ) । निरुक्त में निर्दिष्ट छः विकारों 
के ये नाम हैं । हमारे भौतिक पिण्ड में ये निरन्तर देखे जाते हैं । 

(ख ) सूक्ष्म शरीर--यह शरीर पहले शरीर की अपेक्षा सूक्ष्म है। 
यह सत्रह कलाओं से युक्त रहता हैं-पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय 
पंचवायु+मन+वुद्धि। यह भी कमेजन्य होता है तथां सुख-दुःख आदि 
भोगों का साधन होता है । 

( ग) कारण शरीर--पूर्वोक्त दोनों शरीरों से सूक्ष्म तथा अन्तरंग 
थह शरीर होता है। इन दोनों शरीरों का यह कारण होता है और इसलिए 
इस नाम से पुकारा जाता है। यह अनिर्वचनीय अनादि अविद्या रूप है 
तथा अपने रूप को ढंकनेवाला होता है एवं निविकल्पकरूप होता है। इन 
तीनों में चैतन्याभिमानी तीन विभिन्न नामों से पुकारा जाता है । 

२. आत्मा पंचकोषों से अतीत होता है-कोष शब्द से आवरण, आच्छा- 
दन या छिलका आदि समझना चाहिए। जेसे प्याज में एक के ऊपर एक 
छिलका रहता है और ऊपरी छिलके को हटाते-हटाते हम भीतरी छिलके 
तक पहुँच जाते हैं। इसी प्रकार से जीव-शरीर में ये पांच कोष विद्यमान 
रहते है--भन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञातमय तथा आनन्दमय । 

( क ) अन्नमय कोष--शरीर का यह सबसे ऊपर का कोप होता है। 
अन्न के रस से उत्पन्त होकर, अन्न के रस से ही वृद्धि को पाकर, अन्त की 
रसमयी पृथ्वी में, जो अन्त में लीन हो जाता है, वही अन्नमय कोष है । 
इसी की ऊपर संज्ञा स्थूल शरीर है। 

( ख ) प्राणमय कोष--यह कोष पहले की अपेक्षा भीतरी होता है। 
पाँच प्राग तथा कर्मन्द्रियों को मिलाकर प्राणमय कोष सम्पन्न होता है । 
पंच प्राणों में प्राणवायु हृदय में रहता है, अपान गुदा में, समान नाभि में, 
उदान कण्ठ में तथा व्यान वायु सारे शरीर में रहता हैं । 

( ग ) मनोमय कोष--यह दूसरे कोष की अपेक्षा भीतर में रहता हैं । 
मन तथा पाचों ज्ञानेन्द्रियाँ--ये छहों मिलकर मनोमय कोष का निष्पादन 
करते हैं 4 

( घ ) विज्ञानमय कोष--यह तीसरे कोष की अपेक्षा भीतरी होता है । 
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बुद्धि तथा पांचों ज्ञानेन्द्रियाँ--ये छहों मिलकर विज्ञानमय कोष के नाम से . 
अभिहित होते हैं। ऊपर वर्णित दोनों कोषों का भेद पंचदशी में इस प्रकार 
बतलाया गया हैन 

क्षे करणत्वाभ्यां बिक्रियेतान्त रिन्द्रियम्‌ । 

विज्ञानमनसी अन्तबैहिम्रैते परस्परम्‌ ॥ --पंचदशी, रे८ 

श्लोक का तात्पर्य है कि अन्तरिद्धिय कभी तो कर्ता का रूप और कभी 

कारण रूप से परिणत होती रहती है। जब कर्तारूप से परिणत होती है, 
तब उसको 'विज्ञानमय' कोष कहते है और कारण रूप से परिणत होने पर 
मनोमय कोष कहते हैं । पहला भीतर में होता है और दूसरा बाहर में । 
बुद्धि अन्दर रहती है। इसलिए विज्ञानमय अन्तर कोप है। मन उसकी 
अपेक्षा बाहर रहता है । इसलिए मनोमय बहिःकोप है । 

( ड ) आनन्दमय कोष--कारणशरीरभूता अविद्या में स्थित मलिव 
सरव, आत्मस्वरूप का अज्ञान रूप ओर प्रिय, मोद तथा प्रमोद के भाव से 
युक्त आनन्दमय कोष होता है। वही कारण शरीर है, क्योकि वह चौबीस 
तत्त्वों का कारण होता है । इसके अनुभव की दिशा इस प्रकार है । जव हम 
किसी पुष्यकर्म के फल का अनुभव करते है, तब कोई वुद्धि-वृत्ति अन्तर्मुखी 
हो जाती है मौर उसपर आनन्द का प्रतिबिम्ब पड़ जाता है । भोगो के 
शान्त होने पर वही बुद्धि-बृत्ति निद्रा के रूप मे विलीन हो जाती है। उस 
लीन वुद्धि-वृत्ति को ही आनन्दमय कोप कहते हैं ! 

भात्मा इन पांचों कोशों से अतीत होता है! अन्नमय, प्राणमय, मनो- 
मय तथा विज्ञानमय कोषो को आत्मा मानने के लिए कोई भी तैयार नही 
होता, परन्तु प्रश्‍न यह है कि आनन्दमय कोष को आत्मा मानने मे क्या 
हानि है इसका उत्तर यह है कि यह आनन्दमय कदाचित्‌ ही होता है, 
सबंदा वर्तमान नही रहता । इसलिए इसे नित्य आत्मा मानना उचित नहीं 

है। तो आत्मा कौन है? वुद्धि में प्रतिविम्बित भानन्दमय का विम्ब रूप 
अर्थात्‌ कारण रूप से वर्तमान होनेवाला जो आनन्द है; वही भात्मा ह । 
उपनिषदों मे जहाँ कहीं ब्रह्म के लिए 'आनन्दमथ' शब्द का प्रयोग, किया 
जाता है, वहाँ 'आानन्दमय' का अर्थ है-आनन्द-परचुर, क्योंकि ब्रह्मानन्द 
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सब आनन्दों मे वढकर करोड़ों गुना अधिक बतलाया गया है । 

३. आत्मा तीनों अबस्थाओं का साक्षी है--अवस्थाएँ तीन होती हैं-- 
जाग्रत, स्वप्न तथा सुष्‌प्ति । 

(क) जाग्रत अवस्था तब होती है जब जीव ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा विषयों 
को जानता है । जागने पर ही हम श्रोत्र से शब्द का, त्वक्‌ से स्पर्श का, चक्ष्‌ 
से रूप का, जिद्भा से रस का तथा घाण से गन्ध का ग्रहण करते है । इस- 
लिए इन्द्रियो के द्वारा विषयों की ग्रहण दशा जाग्रत अवस्था कहलाती है। 
स्थूल शरीर का अभिमानी आत्मा विश्व कहलाता है । 

(ख) स्वप्न अवस्था--जाग्रत दशा में जो कुछ हम देखते हैं, सुनते हैं 
तथा अन्य व्यापार करते है, उससे उत्पन्न वासना के द्वारा जो प्रपंच प्रतीत 
होता है, वही स्वप्न दशा है । इस समय सुक्ष्म शरीर की स्थिति रहती है । 
इस शरीर का अभिमानी आत्मा 'तँजस' कहलाता है । 

(ग) सुषुप्ति दशा--सुपुप्ति का अर्थं है सु+सुप्ति + सुन्दर सोना, 
गाढ शयन, गहरी नींद की दशा । हमारा यह व्यावहारिक अनुभव है कि 
गहरी नीद लेने के चाद जब हम जागते हैं तब हम कहते हैँ-- आज हम 
खूव आनन्द से सोये; मुझे कुछ भी पता नहीं चला कि हम कब खाट पर 
गये, कहाँ थे तथा रात कंसे बीत गई । इस गहरी नींद की दशा की संज्ञा 
है--'सुषुप्ति' । यह दशा कारण शरीर की स्थितिं को सूचित करती है। 
कारण शरीर के अभिमानी आत्मा को प्राज्ञ कहते हैं। इन संज्ञाओं का 
कारण है । समष्टि स्थूल शरीर को विराट! कहते हैं । इसलिए स्थूल शरीर 
के देवता 'विश्व' कहलाते हैं । सूक्ष्म राज्य के सूक्ष्म शरीर-विशिष्ट देवताओं 
का शरीर तेजोमय होता है। इस कारण सूक्ष्म शरीर का अभिमानी आत्मा 
“तेजस” कहलाता है । कारण शरीर सूक्ष्मातिसूक्ष्म है ओर इस कारण उसके 
अभिमानी देवता 'प्राज्ञ' कहलाते हैं । 

४. आत्मा चौबीस तत्वों का आधार हे--यहाँ तत्त्व' से अभिप्राय 
प्राकृतिक विभाग का समझना चाहिए। वेदान्त चौबीस तत्त्वों को मानता 


(क) पाँच ज्ञापेन्द्रिय--श्रोत्र, र्वक्‌ , चक्षु, रसना तथा घ्राण । 
(ख) पाँच कर्मेन्द्रिय--वाक्‌ , पाणि, पाद, पायु भौर उपस्थ । 
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(ग) पाँच प्राण--प्राप, अपान, समान, उदान और व्यान । 

(घ) पाँच तन्मात्र-शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध । 

(ङ) चार अन्तःकरण ( भीतरी इन्द्रिय )-मन, बुद्धि, चित्त और 

हंकार । 

प्राकृतिक विभाग से सम्वद्ध ये चौवीस तत्त्व होते हैं ओर इनका आधार 
आत्मा ही है! यहाँ ज्ञानेन्द्रिय, कमन्द्रिय तथा प्राण के नाम तथा कामतो 
सर्वत्र प्रसिद्ध हैँ । 'तन्मात्र' का अर्थ है अपंचीकृत या अभिश्वित सुक्ष्म भूत । 
स्थूल भूत मिश्रित तथा पंचोकृत होता है, जिसका विवेचन आगे किया 
जायगा । मन का विषय है--संकल्प । मन संकल्प विकल्पात्मक है, क्योंकि 
बह विचारता है कि यह कार्य करूँ या न करूँ । बुद्धि का विषय है- निश्चय । 
निश्चय करना ही वुद्धि का काये है। चित्त का विषय है--स्मरण । अनुभूत 
विषयों का उद्बोधक कारणों के होने पर स्मरण हुआ करता है। उस समय 
अन्तःकरण को चित्त कहते हैँ । अहंकार का विषय है--गर्व, अभिमान । 
जव अन्तःकरण किसी दशा में गर्व या अभिमान करता है, तब वह 'अहुंकार' 
कहलाता है ! 

५. आत्मा या ब्रह्म जीव तथा ईश्वर से भिन्न है--अविद्या की उपाधि 
से सम्पन्न ब्रह्म जीव कहलाता है तथा माया रूप उपाधि से युक्त होकर ब्रह्म 
ईश्वर कहलाता है । कपर हमने दिखलाया है कि सामान्यतः एकाकार होने 
पर भी अविद्या तथा भाया में वेदान्ती लोग अन्तर तथा भेद मानते है। 
शुद्ध सस्व-प्रधान माया होती है और अविद्या रजोगुण तथा तमोगुण की 
प्रवता के कारण मलिन सच्व-प्रधान होती है। अविद्या की उपाधि से युक्त 
होने पर ब्रह्म 'जीव कहलाता है । जीव तथा ईश्वर का अन्तर स्पष्ट ह । 
अविद्या जीव को अपने वश में करके, अपने अधीन करके, फंसा लेती है भौर 
उसे वन्धन मे डाल देती है । परन्तु विद्यारूपिणी माया { शुद्ध सत्त्व की प्रक्षाः 
नता के कारण ) सवंदा ईश्वर के अधीन रहकर उसकी सेवा करती हुई 
जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति तथा लय कार्य करती रहती है। यद्यपि जीव में 
बविद्या की उपाधि तथा ईश्वर में मायाको उपाधि का वर्णन किया गया 
है, तथापि पारतन्त्य तथा स्वातन्त्र्य की विशिष्टता के कारण दोतों में 
महान्‌ यन्तर है। अविद्योपाधिक जीव परतन्त्र होता है, परन्तु मायोपाधिक 
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ईश्वर स्वतन्त्र होता है।' “स्वातन्त्य' ईश्वर का वैशिष्ट्य है । कठुँम्‌ अकठुम्‌ 
अन्यथा कर्तु यः समर्थः, स ईश्वरः | ईश्वर वही है, जो करने में, न करने 
में तथा अन्यथा करने में समर्थ होता है । औपाधिक होने पर भी दोनों में इस 
महान्‌ अन्तर को न भूलना चाहिए। इस विषय में विद्यारण्य स्वामी की 
'पंचदशी' का यह श्लोक विशेष महनीय तथा स्मरणीय है- 


मायाबिम्बो बशीक्कत्य तां स्यात्‌ सर्बज्ञ ईश्वरः । 
अविद्याबशगस्त्वन्यः तदूचेचिञ्यादनेकधा ॥ 
~¬ पंचदशी, १।१६ 
६. आत्मा या ब्रह्म सच्चिदानन्द रूप है--भात्मा सत्‌ है सर्वत्र विद्य- 
मान है। चित्‌ है- ज्ञान रूप है तथा आनन्द रूप है। ब्रह्म के लक्षण देते 


समय श्रृतियाँ उद्धत की गई हैं, जो ब्रह्म के सच्चिदानन्द रूप को प्रकट 
करती हैं । 


निष्कर्ष यह हैं कि आत्मा का ब्रह्म के स्वरूप जानने के लिए पूर्वोक्त 
छहों विशिष्टताओं का एकत्र संकलन कर देना चाहिए । आत्मा (१) शरीरत्रय 
से व्यतिरिक्त, (२) पंचकोषातीत, (३) अवस्थात्रय साक्षी (४) चतुविशति तत्त्वा- 
धार (५) जीव-ईश्वर दोनों से भिन्न तथा (६) सच्चिदानन्द स्वरूपवान्‌ होता है। 


कोषादिक की सूचक सारणि 


शरीर अवस्था अभिमानी कोष 
स्थूल जाग्रत (क) समष्टि-वेश्वानर | 
(ख) व्यष्टि-विश्व हल 
सूक्ष्म स्वप्न (क) सुत्रात्मा प्राणमय 
(ख) तजस मनोमय 
विज्ञानमय 
कारण सुषु्ति `` a नि | अत 
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इन्द्रियादि-ष्टचक सारणि 
विषय 


इन्द्रिय देवता 
ज्ञानेन्द्रिय 

१. श्रोत्र शब्द दिक्‌ 

२. त्वक्‌ स्पर्श वायु 

३. चक्षु रूप सूये 

४. रसना) रस वर्ण 

५, घ्राण गन्ध अश्विनौ 
कर्भेन्द्रिय 

६, वाक्‌) भाषण अग्नि 

७, पाणि वस्तुग्रहण द्र 

८, पाद गमन उपेन्द्र 

९. उपस्थः मृत्र-त्याग शिव 

१०. पायु (= गुदा ) मल-त्याय मृत्यु 

अन्तःकरण 

११, मन संकल्प चन्द्रमा 

१२. बृद्धि निश्चय ब्रह्मा 

१३. चित्त स्मरण क्षेत्रज्ञ 


१, चाक और रखना ये दोनों एक ही जिह्वा इन्द्रिय से सम्बन्ध रखने- 
वाली है। इस कारण जिह्वा के अग्नि और वरुण ये दो अधिपति हुए। इसी 
कारण द्विगण शक्ति होने से जिह्वा इतनी वलवती .है । 

२. उपस्थ इन्द्रिय का साधारण कार्य मूत्र त्याग है और असाधारण कार्य 
रति या आनन्द भोग करना है । प्रथम कार्य के लिए शिव तथा द्वितीय कार्य के 
लिए प्रजापति देवता है । उपस्थ में भी जिल्ला के समान द्वियुणशक्ति वर्तमान 
रहती है और इसीलिए यह इन्द्रिय भी इतनी वलवती होती है । 

३. कहीं-कहीं ब्रह्मा ही अन्तःकरण चतुष्टय के अधिपति माने गये हैं। 
इसी कारण उनके चार मुख हैं । अन्तःकरण में बुद्धि की प्रधानता होती है 
और इसीलिए यह कलपना की गई है । 


. वेदान्त " ३४५ 


जगत्‌ का स्वरूप 


उपनिषदों का यह कथन है कि ब्रह्म ही एकमात्र परमार्थ सत्य है। 
उससे व्यतिरिक्त अन्य वस्तु का अभाव सर्वथा तथा सर्वदा वर्तमान है। 
इस विषय में बृहदारण्यक श्रूति का स्पष्ट कथन है 
मनसैचानुद्रष्टव्यं नेह नानास्ति किञ्चन | 
मृत्योः स मृत्युमाप्नोति य इह्‌ नाने पश्यति ॥ 
बृहदारण्यक, ४।४।१६ 
“अर्थात्‌ मन के द्वारा यह देखना चाहिए कि यहाँ पर कुछ भी नाना 
अनेक--नहीं है । यहाँ पर जो 'नाना' देखता है, वह मृत्यु से मृत्यु को प्राप्त 
होता है! इस मन्त्र के अन्तिम चरण में नानेव' में 'इव' शब्द का प्रयोग 
ध्यानगम्य है अर्थात्‌ यह जगत्‌ सचमुच सत्य नहीं है, प्रत्युत 'मानों' है । 
यदि यह जगत्‌ सचमुच सत्य ही होता, यह यदि मायामात्रन होता तो 
श्रुति इस सम्बन्ध में इव शब्द का प्रयोग क्यों करती ? 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे सत्यकेतु के पिता ने अनेक दुष्टान्तों द्वारा इस तत्त्व 
का उपदेश दिया है 
यथा सोम्य ! एकेन सृत्पिण्डेन सर्व मृण्मयं विज्ञानं स्यात्‌ 
वाचारम्भण विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ । छान्दोग्य, ६।१।४ 


“हे सौम्य ¦ जिस प्रकार मिट्टी के एक ढेले को जान लेने पर मिट्टी 
की वनी हुई सारी वस्तुएं जान ली जाती है, क्योंकि वे मिट्टी के ही विकार 
है । वाक्य को योजना नाममात्र की है । मिट्टी ही सत्य है । 

फलतः जगत्‌ की स्थिति माया के कारण ब्रह्म के ऊपर अध्यस्त की 
गई है । ब्रह्म अघिष्ठान है । जगत्‌ अध्यस्त है। अधिष्ठान की ही वास्तव 
सत्ता है । अध्यस्त सर्वथा मिथ्या है। माया के द्वारा ही ब्रह्म जगत्‌ के रूप 
में प्रतिभात हो रहा है, यह केवल भावमात्र है, केवल प्रतीयमान है । इसके 
द्वारा ब्रह्म के स्वरूप में किसी प्रकार प्रच्युति नही होती, अर्थात्‌ ब्रह्म 


सर्वथा तथा सवेदा ब्रह्म ही रहता है, चाहे वही जगत्‌ के रूप में भान होता 
हो । इसीका नाम 'भध्यास' है । 


३४६ भारतीय दर्शव-सार 


अध्यासो नाम अतस्मिन्‌ तद्वुद्धिः | 
-- ब्रह्मसूत्र शंकर-भाष्य, १।१। 
अतत्‌ ( मिथ्या ) में तत्‌ ( सत्य ) की प्रतीति अध्यास' कहलाती है। 
मध्यास को समझने के लिए वेदान्त ग्रन्थों में दो-तीन प्रख्यात तुलनाएं 
प्रस्तुत की गई हैँ। सीप में जिस प्रकार चाँदी का अध्यास होता हैं, रज्जु 
में सर्प का तथा मरीचि में मरीचिका का, ठीक उसी प्रकार ब्रह्म में जगत्‌ 
का अध्यास होता है ! 
रास्ते के किनारे रस्सी पड़ी हुई है । धुँघले प्रकाश में उसे देखने पर 
जान पड़ता है कि साँप लेटा हुआ है । इसे देखकर हम डर के मारे भाग 
खड़े होते हैं । ठीक उसी समय एक राही अपने हाय में टाच से प्रकाश 
करता है, जिससे वह चीज रस्सी ही है, ऐसा ज्ञान हमें होता है । इस 
प्रकार रस्सी का ज्ञान होने पर हमारा वह अध्यास दूर हो गया, जो रस्सी 
मे साँप के घोले से हुआ था । रस्सी में पहले साँप का भ्रम रहता है, परन्तु 
रस्सी का ज्ञान हो जाने पर वह भ्रम दूर हो जाता है और रस्सी का यथाथ 
रुप हमारे सामने प्रकट हो जाता है। 
ठीक यही दशा ब्रह्म मे जगत्‌ के अध्यास की होती है। जवतक ब्रह्म का 
जान नही होता तवतक वह वना रहता है, परन्तु ब्रह्म-ञ्ञान होने पर यह 
ध्यास दूर हो जाता है! जगत्‌ का अस्तित्व मिट जाता है और सब 
खल्विदं ब्रह्मः ( सबकुछ यह ब्रह्म है) की पूरी प्रतीति अपने पूरे 
बभव के साथ ज्ञानी के सामने उदित हो जाती है। इसीलिए 'अष्टावक्रः 
सहिता' के ये वचन ध्यान देने योग्य हुँ--आत्म-विषय में अज्ञान होते से यह 
जगत्‌ भासता है और आत्मज्ञान होने से वह तिरोहित हो जाता है। रज्जु 
के अज्ञान से सपे की प्रतीति होती है, परन्तु रज्जु के ज्ञान से वह भ्रम-प्रतीति 
नप्ट हो जाती है 
आस्माज्ञानात्‌ जगदू भाति आत्मज्गानान्न भासते । 
रच्ञ्ज्ञानादू अहिभोति तञ्ज्ञानात्‌ भासते नहि ॥ 
र ना मिष्टावक्र संहिता, २।७ 
विबत 


ब्रह्म में जगत की इस प्रतीति को दार्शनिक भाषा में 'विवर्त' कहते 
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हैं। विवर्त विकार से भिन्न होता है । विवतं का रूप है 
सत्यतोऽन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः | 
अतत्त्वतोऽन्यथा प्रथा विवते इत्युदाहृतः ॥ वेदान्तसार 
भतात्तिविक परिवर्तन को विवर्त कहते हैं । परिवतेन ( अन्यथा प्रथा ) 
दो प्रकार का होता है--वात्ति और अतात्तिवक । 

१. तात्विक परिवर्तन का तात्पर्य है कि उत्पन्न वस्तु वास्तव में कारण 
से भिन्न, पृथक्‌ तथा सत्ताधारी है जैसे दूध से दही । यहाँ दही दूध से एक 
पृथक्‌ सत्ता है--उसका आकार ही दूध से भिन्न नहीं है, अत्युत स्वाद भी 
भिन्न है । इसको 'विकार' कहते है ( द्रष्टव्य पु० २६० ) । 

२. अतात्त्विक परिवर्तन का अर्थ यह है कि उत्पन्न वस्तु कारण सेन 
भिन्न है, न पृथक्‌ सत्ताधारी है, वह स्तरतन्त्र न होकर सर्वथा परतन्त्र है। 
जैसे पूर्वनिदिष्ट रज्जु से सर्प का उदय | ब्रह्म मे जगत्‌ के उदय की स्थिति 
इस रूप की है । इसमे कारण ( ब्रह्म ) ही वास्तव होता है, कार्यं ( जगत्‌ ) 
मायिक है तथा मिथ्या । 

वेदान्तियों' का कहना है कि जिस प्रकार जादूगर अपनी संकल्प शक्ति 
से नाना प्रकार की वस्तुएं उत्पन्न कर अपने दशकों को भ्रम मे डाल देता 
है, ब्रह्म भी ऐसा ही करता है । वह विक्षेप रूप से इन्द्रजाल फैलाकर जीवो 
को मोहित करता है । परन्तु ज्ञान के द्वारा जब यह भ्रम दूर हो जाता हैं, तब 
जीव अपने रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है, ब्रह्म के साथ जीव को अभेद प्राप्त 
हो जाता है । वह मुक्त पुरुष ब्रह्म मे लीन हो जाता है। उसका नामरूप 
विलीन हो जाता है 


भिद्यते चासां नामरूपे पुरुष इत्येवं प्रोच्यते । 
~ त्रशनोपनिषद्‌, ६।५ 


“= 


ईश्वर का स्वरूप 
निविशेष ब्रह्म जव माया के द्वारा आवृत होकर सविशेष या संगुण भाव 
को घारण करता है, तव वह ईश्वर की संज्ञा पाता है। ईश्वर ही विश्व 
की सृष्टि, स्थिति और लय का कारण है। ईश्वर ही जगत्‌ का निमित्त 
कारण भी है तथा उपादान कारण भी । घड़े को कुम्भकार मिट्टी से गढ़कर 
' चनाता है। इस व्यापार में घट है काये, कुम्भकार हैं निमित्त कारण मौर. 


१. सांख्य से तुलना के लिए ( द्रष्टव्य पु० २६० )। 
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मृत्तिका है उपादान कारण । ईश्वर जगत्‌ की सृष्टि करता है। इस व्यापार 
में जगत्‌ है कार्य, ईश्वर निमित्त कारण तथा उपादान कारण दोनों स्वयं ही 
है । एक ही वस्तु के दोनों कारण होने में कोई विरोध नहीं होता । ईश्वर है 
मायोपाधिक ब्रह्म । यहाँ चंतन्य पक्ष का अवलम्वन करने पर ब्रह्मा जगत्‌ का 
निमित्त कारण है और उपाधि ( माया ) का पक्ष की दृष्टि से ही ब्रह्मा जगत्‌ 


का उपादान कारण है! इस प्रकार ब्रह्म जगत्‌ की सृष्टि मानने में माया ही 
प्रधान कारण है । 


जगत्‌ की सृष्टि-- 


तमःप्रधान विक्षेपशक्ति से युक्त ईश्वर से सूक्ष्म तन्मात्रलूप आकाश की 
उत्पत्ति हुई, आकाश से वायु की, वायु से अग्नि की, अग्नि से जल की तथा 
जल से पृथ्वी की उत्पत्ति हुई । इन सूक्ष्म भूतों से सुक्ष्म शरीर की उत्पत्ति 
होती है। सत्रह पदार्थो को मिलाकर सूक्ष्म शरीर का उदय होता है। ये पदार्थं 
हैं--पाँच कर्मेन्द्रिय, पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच प्राण तथा बुद्धि और मन । “विवेक 
चूड़ामणि' ( श्लोक ६८ ) में शंकराचार्य ने 'पुर्यण्टक' ( सुक्ष्म शरीर ) की 
गणना में कुछ अन्य पदार्थो को भी सम्मिलित किया है--आकाशादि पांच 
अपंचीक्षत भूत, चित्त, अहंकार, अविद्या, काम और कर्म । इन दस पदार्थो 
को जोड़ने पर सूक्ष्म शरीर के घटक तत्त्व सत्ताइस होते हैं-- 

वारादिपश्च श्रवणादिपञ्च 
प्राणांदपत्तराञ्रमुखादि पञ्च । 
वुद्ध्याद्य विद्यापि च कामकर्मणी 
पुष्कं सूच्मशरीरमाहुः ॥ 

इस सूक्ष्म शरीर से स्थूल शरीर की उत्पत्ति होती है। स्थूल शरीर पंचीकृत 
भूतों से वना हुआ रहता है । पचीकरण अद्दैत वेदान्त की एक मान्य प्रक्रिया है । 
इसका तात्पर्य यह है कि स्युलभूत पाँचों भूतों के एक विशिष्ट मिश्रण का 
परिणाम होता है। प्रत्येक स्थूलभूत में अपना अंश तो आधा होता है और 
चाध में अन्य चारो भूतों के अष्टम अंश सम्मिलित रहते है। जैसे पृथ्वी 
नामक भूत की दशा देखिये। इसमें पृथ्वी का आधा अंश होता है और 
इसके आधे अंश में जल, तेज, वायु तथा आकाश में प्रत्येक के अण्टम अंश 


४ 
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मिले रहते हैं-- - 
पृथ्वी ८ पृथ्वी नट जल +) तेज+ 6 वायुन-टै आकाश । 


जल >> जल +ठे पृथ्वी+ठे तेज टे वायु+ ठै आकाश । 
तेज च्चै नेज +ठे प्ृथ्वी+ टै जल+ & 'वायु+टे आकाश । 
वायु 5३ वायु नट पृथ्वीन टे जलन दै तेज + है आकाश ! 


आकाश = डे आकाश + टे पृथ्वी + ठै जल+ टे तेज + | वायु । 

इस प्रकार वेदान्त के मत में प्रत्येक स्थूल भूत पचभूतात्मक होता है ॥ 
इनके विपरीत सूक्ष्मभूत या 'तन्मात्र' अपंचीकृत होते है अर्थात्‌ वे अपनी 
विशुद्ध दशा मे विद्यमान रहते है । 

ब्रह्म, जीव तथा जगत्‌ आदि के सक्षिप्त परिचय के वाद सक्षेप मे यह 
सारांश निकलता है कि एक ही परम सत्य, परम तत्त्व है और उसका चाम 
है 'ब्रह्म' । उसके दो विभावों का परिचय ऋषियों ने दिया है--'निविशेष' 
भाव तथा 'सविशेष' भाव । निविशेप विभाव को परब्रह्म या अशब्द ब्रह्म 
कहते हैं और सविशेष विभाव को अपर ब्रह्म या शब्दब्रह्म कहते है-- 

द्वे परब्रह्मणी अभिध्येये शब्दश्च अशब्दञ्च । "मैत्री ६।२।२ 

ब्रह्म के निविशेष भाव का अर्थ है कि उस भावके किसी विशेषण, 
लक्षण, चिह्न या परिचय का निदेश नही किया जा सकता । इस भाव को 
निर्गुण, निविकल्प, निरुपाधि आदि संज्ञा दी गई है। यह भाव मन-वबुद्धि के 
लिए अगोचर, अनिर्देश्य, अवाच्य, अज्ञेय और अमेय है। यह निविशेप पर- 
ब्रह्म ही माया-उपाधि को अंगीकार करके मानों अपने-आपको संकुचित कर 
देता है । उस समय उसका जो विभाव होता है, वही सविशेष या सविकल्प 
भाव कहलाता है । उस समय उसे 'महेश्वर' कहा जाता है। उस समय वह 
"माया का अधिपति” होता है--सार्यिनं तु महेश्वरम्‌ (श्वेताश्वतर) । तात्पर्य 
यह है कि ब्रह्म का प्रथम रूप 'निर्गूण' है तथा दूसरा रूप 'सगुण' है । सगुण ब्रह्म 
को ही 'ईश्वर' की संज्ञा प्राप्त होती है। माया की उपाधि से विशिष्ट होने 
से वही ब्रह्म ईश्वर' कहलाता है ओर अविद्या की उपाधि से युक्त होने पर 
वही जीव की संज्ञा पाता है। वही ब्रह्म एक मात्र तत्त्व है। जगत्‌ उसमें 
अध्यस्त होने से अपनी सत्ता धारण करता है। यह वास्तव नहीं है । जगतुः 
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्रह्म का विवर्त है। अद्दैत वेदान्त का संक्षिप्त परिचय इस प्रख्यात वाक्य में 
गमिलत्ता है 
ब्रह्म सत्यं जगत्‌ मिथ्या जीवो अह्येष नापरः । 
(क) ब्रह्म सत्य है; (ख) जगत्‌ मिथ्या है; (ग) जीव ब्रह्म ही है, 
उससे भिन्न नहीं है । यही वेदान्त का डिडिम घोष है । 
साधना-मार्ग 
महत वेदान्त वास्तव में जीवन-दर्शन का एक प्रमुख साधना-मार्ग है। 
-यह कोरा ज्ञान-मार्य नही है, प्रत्युत जीवन की सफलता के लिए एक नितान्त 
प्रयोजनीय उपाय है। वेदान्त की साधना की एक चिमिष्ट प्रक्रिया है। 
साधक को प्रथमतः वैराग्य सम्पन्न होने की आवश्यकता है। मुमुक्षु पुरुष 
को चाहिए कि घर में अतिथि के समान रहे; किसी भी स्तुत्य अथवा तुच्छ 
विषय को दैववशात्‌ स्थित या गया हुआ देखकर न तो सन्तुष्ट हो और न 
दुःख ही माने । मुमुक्षु के लिए वैराग्य का होना प्रथम आवश्यक गुण है। 
शंकराचाय का कथन है कि जो पुरुष वं राग्य से युक्त है, सदा प्रसन्न चित्त 
रहता है, किसीसे किसी वस्तु की आशा नहीं रखता, ऐसे विवा प्रार्थना किये 
हुए फल को भोगनेवाले पुरुप के लिए इसी जन्म में कृतार्थता होती है-- 
वेराग्यभाग्यभाजः प्रसन्नमनसो निराशस्य | 
अ्रार्थितफल भोक्तुः पुंमो जन्मनि कृतार्थतेह स्यात्‌ ॥ 
साधना का दूसरा सोपान है-योग्य गुरु से उपदेश पाना । “गुरु विन 
'होय न ज्ञान--यह कथन व्यवहार तथा अध्यात्म दोनों दृष्टियों से यथार्थ 
है । गुरु की उपयोगिता के विषय में श्री शंकराचाय ने एक बड़े ही सुन्दर 
उदाहरण की मवतारणा की है । उनका कथन है कि साधक चातक के समान 
और गुरु मेघ के समान होता है। मेघ में रहनेवाला समुद्र का जल सामने 
भरा पड़ा हुना भले ही रहे और.उसे ऊपर उड़ानेवाला प्रेरक वायु भी भले 
ही वहाँ वर्तमान हो, परन्तु प्यास से तड़फड़ाता हुआ चातक मेध की ही 
प्रतीक्षा करता है । इसी प्रकार ब्रह्म सर्वेत्र विराजमान है, उसके वर्णन करने- 


चाले शास्त्र भी बहुत से हैं, तथापि जिज्ञासु सर्वदा गुरु की ही अपेक्षा 
“रखता है-— 
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यद्यपि जलघेरुदक॑ यद्यपि वा प्रेरकोऽनिलस्तत्र | 
तदपि पिपासाकुलितः प्रतीक्षते चातको मेघम्‌॥ 
वेदान्त का कथन है कि किसी तथ्य की प्रतीति तीन वस्तुओं के सम्मिलन 
का परिणत फल है । ये तीन पदार्थ हैं--शास्त्र, गुरु तथा आत्मा । आदिम 
प्रतीति शास्त्र से होती है--जैसे गुड़ मीठा होता है। दूसरी प्रतीति गुरु के 
द्वारा होती है जैसे दुर से गुड़ का दर्शन करना । हम यहां अनुभूति की ओर 
एक डग आगे अवश्य बढ़ते हैं, परन्तु यह अभी तक परोक्ष ज्ञान ही बना रहता 
है । गुरु उपदेश देकर हमे वस्तु के रूप को समझाता है, परन्तु यह द्वितीय 
श्रेणी का ही ज्ञान होता है । अन्त में गुरूपदेश के अनन्तर होती है--आत्मा 
से प्रतीति अर्थात्‌ अन्तःकरण के द्वारा वस्तु का साक्षात्‌ अनुभव । यही 
चेदान्त की 'अपरोक्ष अनुभूति’ है । गुड़ के मिठास का ज्ञान हमें तभी होगा 
जब हम गुड़ की एक डली की अपने मुंह में रखकर चूसेगे या खायेंगे। बिना 
इस अनुभव के गुड़ का माधुर्यं हमारे लिए आकाश कुसुम से ज्यादा उपयोगी 
नहीं होगा । किसी वस्तु के यथार्थ ज्ञान के लिए यही प्रतीति का क्रमिक 
बिकास है 
१. शास्त्र से प्रतीति-परोक्ष उपदेश 
२. गुरु से घ्रतीति--साक्षात्‌ सद्यः उपदेश 
३. आत्मा से प्रतीति--अपरोक्ष ज्ञान । 
त्रेता प्रतीतिरुक्ता शास्त्राद्‌ गुरुस्तथात्सस्तत्र । 
शाख-प्रतीतिरादौ यद्ठन्मधुरो शुडोऽस्तीति ॥ 
अग्रे शुसु-प्रतीतिदूराद्‌ शुडदशेनं यद्वत्‌ | 
आत्मप्रतीतिरस्मादू गुडभक्षणजं सुखं यद्वत्‌ ॥ 
~प्रवोध-सुधाकर, श्लोक ८८-८६ 
प्रतीति की यह वेदान्ती प्रक्रिया पूर्ण वैज्ञानिक है । आजकल भी किसी 
तथ्य की जानकारी तबतक नहीं होती जबतक शास्त्र तथा गुरु के द्वारा उपदिष्ट 
छात्र उस वस्तु को प्रयोगशाला में स्वयं प्रयोग करके सिद्ध नहीं कर 
लेता, भपरोक्ष प्रतीति या अनुभूति में गुरु का स्थान ठीक मध्य में है । साधक 
>> किसी शास्त्रजन्य प्रतीति को आत्मानुभूति के रूप में लाना चाहता है, तब 
उसे गुरु के उपदेश की आवश्यकता होती है । गुरु वह माध्यम है, जिसके 
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द्वारा शास्त्र-प्रतिपाद्य तथ्य साधक के अनुभव का पूर्ण भाजन बनता है। 
प्रत्येक साभ्ना-मार्ग की भांति वेदान्त का गुरु के ऊपर विशेष आग्रह है। 
गुरु का स्थान" 
प्रत्येक धर्मे में, विशेषतः भारतवर्ष में उदय लेनेवाले धर्मो में गुरु का 
स्थान वड़ा ही ऊंचा और गौरवास्पद माना जाता है । गुरु अथवा आचारय 
की सहायता के विना कोई भी साधक अपने साधना-मागे में अग्रसर नही 
हो सकता । 'गुरु' का व्युत्पत्तिलम्य अर्थ भी उसकी महत्तीयता तथा गरिमा 
का स्पष्ट द्योतकहै। 'गुरु' शब्द में 'गु' अन्धकार का वाचक माना जाता है 
और 'रु उसका दूर करनेवाला । फलतः “गुरु! वह व्यक्ति होता है, जो 
अपने ज्ञान की सहायता से साधक के चित्त को मलिन बतामेबाले मौर 
उसकी दृष्टि को वन्द करनेवाले अज्ञानरूपी अन्धकार को दूर कर देता है 
तथा उसके नेत्र का उन्मीलन कर देता हैन 
अङ्ञानतिमिरान्धस्य ज्ञानाञ्जनशलाकया | 
चक्षुरुन्मीलितं येन तस्मै श्रीगुरवे नमः ॥ 
पुरुष में दिव्य दृष्टि का होना ही मानव-जीवन का लक्ष्म है, परन्तु _ 
अज्ञान या माया के चक्कर में पड़नेवाला जीव अपना गन्तव्य स्थान भूलकर 
इधर-उधर भटका करता है । वह अपने गन्तव्य स्थान को न तो जानता है 
और न उधर जाने का उपाय ही करता है । सांसारिक जीव की यही स्थिति 
होठी है। गुरु का उपयोग यही है कि वह अन्धे को दिव्य दृष्टि का दान 


करता है, स्वरूप-विस्मृत को आत्मस्वरूप का दर्शन कराता है, वह प्रज्ञानेत्र 
को खोल देता है । 


गुरु माध्यम का काम करता है। जीव तथा भगवान्‌ को एक सुत्र में 
बांधने का काम गुरु करता है । भगवान्‌ को दूरस्थ तथा अगम्य मानकर जीव 
स्वेदा खिन्न तथा वियण्ण होता रहता है, परन्तु गुरु भगवान्‌ को निकट 
लाकर शिष्य के लिए सुगम त॒था सुबोध वना देता है । जिस प्रकार स्नेही 
पिता अपने भूले-भटके पुत्र को स्नेह तथा दया के वशीभत होकर घर पर 
लाता है, उसी प्रकार गुरु भी भूले-भटके साधक को, अपने असली घर को 
भूलकर भटकनेवाले जीव को, उसके गन्तव्य स्थान पर पहुँचा देता है, जो 
भगवान का धाम होता है। इसके लिए गुरु शिष्य को इष्ट मन्त्र की दीक्षा 
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देता हैं। दीक्षा क्रा अर्थं ही है भगवान्‌ की कृपा-प्राप्ति का उपाय बतलाना, 
जिससे प्रसुप्त चैतन्य जागरित होकर मानव-जीवन मे कार्यशील बनता है। 
ज्ञान का दान तथा पशुवस्धन को क्षीण करनेवाशा साधन ही दीक्षा कहलाता 
दीयते ज्ञानसद्भावः क्षीयते पशुबन्धना | 
दान-क्ष्यण-संयुक्ता दीक्षा तेनेह कीर्तिता ॥ 

उपनिषद्‌ की स्पष्टवाणी है--आचायं देनो भव, अर्थात्‌ अपने आचार्य 
को देव समझो और किसी महनीय देव के लिए उचित आदर तथा श्रद्धा की 
भावना गुरु में सवदा बनाये रखो; क्योंकि बिना आचाय के ज्ञान का उदय 
नहीं होता ! उपनिषदों की महनीय वाणी है--आचार्येबान्‌ पुरुषो वेद, 
अर्थात्‌ आचार्यवान्‌ पुरुष ही ज्ञान को प्राप्त करता है। दिव्य ज्ञान की उप- 
लब्धि उसी व्यक्ति को होती है, जो गुरु को कृपा पाने में सफल होता है। 
इस विष्य में उपनिषद में एक रोचक आख्यायिका उपलब्ध होती है । कोई 
व्यक्ति गन्धार देश जाना चाहता था । उसने अनेक उद्योग किये, परन्तु उसे 
सफलता नही मिली । अन्ततः वह ऐसे पुरुष के पास पहुँचा, जिसने गन्धार 
देश को देखा था । उसकी शिक्षा के सहारे वह साधक भी गन्धार पहुँचने में 
समर्थ हुआ । इस कथा से गुरु की गरिमा का पता हमें चलता है; साथ-ही- 
साथ गुरु के स्वरूप का भी ज्ञान हमें होता है। आजकल के तथाकथित 
गुरुओं के समान आदर्श गुरु ज्ञान का बोझ लिये हुए ही इधर-उधर नही 
झटकता । वह स्वयं ज्ञानी तो होता है; पर साथ-ही-साथ वह उस ज्ञान को 
क्रिया रूप में परिणत कर अपने जीवनको उदात्त बनाने में समर्थ भी 
होता है! आचाये का यही आदर्श है । मनु का कहना है कि आचाय शास्त्र 
के अर्थो का चयन करता है ( आचिनोति ), स्वयं धमं का आचरण करता 
है ( भाचरत्ति तथा उस धर्म का अन्यों से, शिष्य-साधकों से, आचरण 
करवाता है ( आचारयति ) । तभी वह आदशे आचार्यं अथवा गुरु की 
योग्यता से मण्डित होता है । भगवान्‌ वचावे आजकल के दम्भी गुरुओ से 
जो सवेज्ञ होने का दावा करते है ओर शिष्यजनों को ठगकर अपना गौरव 
तथा यश बढ़ाया करते हैं। 


ज्ञान-घारा या ज्ञान-गंगा का मूल स्रोत तो स्वयं परमात्मा ही है । इस? 
२३ भा० द० 
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लिए ज्ञान का आद्य उपदेशक होने के कारण भगवान्‌ ही आदि गुरु हैं। 
महषि पतञ्जलि ने योगसुत्ों में ईश्वर के विषय में इसी तत्त्व को दुहराया है-- 
पूर्वेषामपि गुरुः कालेनानवच्छेदात्‌ ( योगसूत्र, २६ ) । जितने प्राचीन 
गुरु हैं, वे समय के द्वारा अवच्छित्र हैं अर्थात्‌ सव गुरु किसी काल विशेष के 
द्वारा अवच्छिन्न हैँ) परन्तु ईश्वर ही पूवे आचार्यो का भी गुरु है, क्योंकि 
वह काल के हारा अवच्छिन्न नहीं होता । कहने का तात्पर्य है कि ज्ञान की 
धारा सबसे पहले परमात्मा से ही आरम्भ होती है । विना ईश्वर की कृपा 
के ज्ञान का उदय हो ही नहीं सकता । इसलिए सच्चा गुरु तो ईश्वर ही है । 
देहधारी मानव गुरु उसी ईश्वरीय गुरु का मानव-प्रतितिधि होता है । तन्त्र" 
सार में चार प्रकार के गुरुओं का उल्लेख मिलता है- 


१. गुरु--उपदेष्टा 

२. परम गुरु-मन्त्रद्रष्ठा ऋषि, 

३, मन्त्र-शक्ति--( जिसमे मन्त्र अभिव्यक्त होता है ) और 

४. महाकाल-- ( अनादिनाथ, परमेष्ठी गुरु या परात्पर गुरु । 

इस प्रकार उपदेशक का महत्त्व साधना में विशेष है। सन्त लोग तो . 
गोविन्द से भी गुरु का स्थान ऊँचा मानते हैं। वात यह्‌ है कि गोविन्द एक 
दुरूह तत्त्व है, जिसे सुबोध बनाने की क्षमता गुरु में ही होती है, क्योंकि बह 
भात्म-साक्षात्कार से सम्पन्न होता है, वह इश्वर को जानता है और इसो- 
लिए उसे बतलाने मे कृतकार्य होता है। [ 

शिष्य को वेदान्त-ज्ञान की प्राप्ति के निमित्त 'साधन चतुष्टय से 
सम्पच्च होना आवश्यक है । साधन वे आवश्यक गुण हैं, जिनका सम्पादन 
साधक फे लिए बहुत ही आवश्यक है । 'साधन चतुष्टय! के नाम ये हैं-- 

१. नित्यानित्य बस्तु विवेक--नित्य ओर अनित्य वस्तुओं में परस्पर 
पथक्‌ होने का ज्ञान । ब्रह्म सत्य तथा नित्य पदार्थ है तथा जगत्‌ अनित्य है । 
ऐसा निश्चय कर लेना प्रथम साधन ह । 

२. इहामुत्रफलभोग विरागः--इस लोक में और परलोक में फल के 
भोगने से वेराप्य ! दर्शन ओर श्रवणादि के द्वारा देह से लेकर ब्रह्मलोक" 
पयन्त सम्पूर्ण अनित्य भोग्य पदार्थों में जो घृणा-वुद्धि है, वही 'वैराग्य' 
कह्लाता है । बेराग्य का होना साधन का दूसरा सोपान है । 
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३. शमादि षट्‌ सम्पत्ति-शम, दम, उपरति, तितिक्षा, श्रद्धा तथा 
समाधान--इन छः सम्पत्तियों की प्राप्ति तीसरा साधन है-- 

(क) शम--बारम्बार दोष-दृष्टि करने से विषयसमूह से विरक्त होकर 
जव चित्त लक्ष्य में स्थिर हो जाता है, तब उसे शम कहते हैं । 

(ख) दम -कर्मेन्द्रिय ओर ज्ञानेस्द्रिय--दोनों को अपने विषयों से 
खींचकर अपने-अपने गोलर्को में स्थिर करना 'दम' कहलाता है। 


(ग) उपरति--वृत्ति का बाहरी विषयों का आश्रय न लेना 'उपरति' 
कहलाता है । चक्षु बाहरी रूपों को देखता है, पर उसे बाहरी विषयों से 
हटा लेना 'उपरति' है । 


(घ) तितिक्षा--चिन्ता और शोक से रहित होकर बिना कोई प्रतिकार 
किये सब प्रकार के कष्टों का सहत करना 'तितिक्षा' कहलाता है। 


(ङ) श्रद्धा--शुरुवेदान्तबाक्येषु विश्वासः श्रद्धा अर्थात्‌ गुरु के वचन 
में तथा वेदान्त के वाकय में विशवास कि ये सर्वथा सत्य हैं, श्रद्धा 
कहलाता है । 

(च) (समाधान--बुद्धि को सब प्रकार से शुद्ध ब्रह्म में ही स्थिर करता 
“समाधान' हैं (सम्‌ =्ठीक रूप से, भाधान = रखना, चित्त को शुद्ध 
ब्रह्म में ) । 

९. मुमुक्षता--ससार के दु.खों से मुक्ति पाने की तीब्र अभिलाषा । 
संसार के विषयो मे जबतक दोषदृष्टि नहीं होती, तबतक उन्हें छोड़ने को 
चित्त नहीं करता । बन्धन से छुटकारा पाने की इच्छा तीब्र होनी चाहिए । 

ये ही चार एक साथ साधन चतुष्टय” कहलाते है । आचार्य शंकर की 
मान्यता है कि मुक्ति की कारणभूत सामग्री में भक्ति ही सबसे श्रेष्ठ है। 
परन्तु भक्ति है क्या ? सुवस्वरूपानुसन्धानं भक्तिरित्यभिधीयते । अपने सच्चे 
रूप का बारम्बार चिन्तन करना ही भक्ति कहलाता है। साधक को 
चाहिए कि मुख्यतया भक्ति का आश्रय ग्रहण करे, अर्थात्‌ बाहरी प्रपचों को 
छोड़कर अपने आत्मा के सच्चे रूप का चिन्तन संदा करते रहना चाहिए 
कि आत्मा शुद्ध, बुद्ध, मुक्त स्वभाववाला है । यह शरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि, 
अहंकार, चित्त आदि से सवथा भिन्न है । “यह अनुसन्धान बहुत ही आवश्यक 
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है । यह तभी सम्भव है जब चित्त अन्तर्मुख होता है । बहिमुंख चित्त में प्रपंच 
ही भासता है और अन्तमुँख चित्त मे आत्मा भासता है--यही तथ्य है। 
इस तथ्य पर दृढ़ आस्था रखकर साधक को अपने लक्ष्य की ओर मग्रसर 
होना चाहिए । इतने गुणों से सम्पन्न होने पर साधक किसी योग्य गुरु के पास 
उपदेश के निमित्त जाता है । 


'वेटान्त की शिक्षा-विधि 


ब्रह्म निष्प्रपंच तत्त्व है। उसकी शिक्षा देना ही गुरु का कारय है, परन्तु 
यह शिक्षा होगी कंसे ? ब्रह्म का न तो कोई लक्षण है, जिसके द्वारा वह 
लक्षित किया जा सके; न उसमें कोई गुण है कि उसकी सहायता से उसका 
रूप समझा जाय । परन्तु प्रपच के, भीतर से ही तो निष्प्रपंच के ज्ञान का 
उदय होता है! इसके लिए गुरु 'अध्यारोप और अपवाद' विधि का आश्रय 
लेता है । किसी अज्ञात वस्तु के ज्ञान के लिए यही विधि पूर्णतया उपयोगी 
लाभदायक और वैज्ञानिक है । 'अध्यारोप' निष्प्रपच ब्रह्म मे जगत्‌ का 
आरोप कर देना है और अपवाद से आरोपित वस्तु का मुक्ति के द्वारा एक- 
एक करके निराकरण कर दिया जाता है । आत्मा के ऊपर पहले तो शरीर 
का आरोप किया जाता है कि आत्मा ही शरीर है, इन्द्रिय है, मन है आदि। 
तदनन्तर युक्ति के वल से यह सिद्ध किया जाता है कि आत्मा पांचों कोषों 
से भिन्न है; स्थूल, सूकम तथा कारण शरीरों से चैतन्य को पृथक्‌ कर देने 
पर अन्त में जो शुद्ध बोध बच जाता है, बही आत्मा है। इस विषय में 
ाचाये शंकर ने सूज का वडा ही सुन्दर उदाहरण दिया है। पाठक जानते 
हैं कि मूंज के भीतर एक लम्बी सींक होती है, जिसके ऊपर अनेक तह मूंज ' 
के जमे हुए होते है। वाहर से देखने मे वह सींक दिखलाई नही पड़ती ।' 
प्रयत्न करके उन तहों को अलग करने पर सींक निकाल ली जाती है अथवा 
वाहरी तह ज्यों-की-त्यों वनी ही रहती है, परन्तु होश्यार आदमी उनके 
भीतर से उस सीक को निकालने में समर्थ होता है । ठीक आत्मा के पहचानने 
की भी यही प्रक्रिया है । 

सुङजादिषीकामिव दृश्यबयीत्‌ 
मरत्यञ्चमात्मानमसङ्गमक्रियम्‌ ।, , 
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विविच्य तत्रं प्रविलाप्य सर्वे 

तदात्मना तिष्ठति यः स मुक्तः ॥ 
“-विवेक-चूडामणि, श्लोक १५% 
--मूज में से जैसे सींक ( इषीका ) युक्ति के सहारे अलग कर दी जाती 
है, उसी प्रकार जो व्यक्ति अपने असंग और अक्रिय प्रत्यग्‌ आत्मा को दृश्यः 
बगे से पृथक्‌ कर देता है और उसका उसीमें लय करके आत्मभाव में 
स्थित होता है, वही मुक्त है। भागवत में भी इस दृष्टान्त का प्रयोग 
किया गया है ' एरकां कठकुदू यथा” इस प्रकार साधक को ब्रह्म की 

अपरोक्षानुभूति होती है ओर तभी उसे मोक्ष प्राप्त होता है । 


शास्त्र के द्वारा जो अनुभूति होती है, वह परोक्ष होती है। परन्तु गुर 
के द्वारा जो उपदेश दिया जाता है, उससे अपरोक्षानुभूति सद्यः हो जाती 
है । इस विषय में वेदान्त-ग्रन्थों में एक बड़ा ही रोचक दृष्टान्त दिया गया 
है-- दशमस्त्वमसि? = 'तुम दसवाँ हो' । आख्यायिका का सार यह है कि 
कहीं गाँव से काशी में चन्द्रग्रहण के अवसर पर कुछ तीर्थयात्री आये । वे 
संख्या में दश थे नहाने के पहले उन्होंने अपनी गिनती कर ली । स्नान के 
अनन्तर जब गिनती होने लगी तव एक की कमी हो गई। बारी-बारी 
से सव लोगों ने गणना की, परन्तु एक की कमी वनी ही रही। कमी का 
कारण यह था कि गिननेवाला अपनेको उसमें सम्मिलित ही नहीं करता था; 
चह दूसरे साथियों को ही गिनता था । सब चिल्लाकर रोने लगे-- 
हाय, हमारा एक साथी गंगा मे डूब गया । मणिरकाणका घाट पर 
बडा हो-हल्ला मचा । एक जानकार आदमी मूर्खता का यह सव दृश्य देख 
रहा था । वह अपने सामने गिनती गिनाने लगा । जव गिननेवाला नव 
की गिनती करने के वाद ठिठक रहा, तब उस विज्ञ पुरुष ने उसके पीठ पर 
एक घूंसा मारकर जोरों से कहा--दशमस्त्वमसि--तुम ही तो दशर्वां हो । 
बस, क्या था ? यात्रियों मे आनन्द की लहर दौड़ गई । वे अपने कल्पित 
डूबे साथी को पाकर प्रसन्न हो गये। शब्द के उच्चारण से ही उन्हें एक 
साथ ही ज्ञान तथा आनन्द हो गया। ब्रह्म की अपरोक्ष अनुभूति का यही 
प्रकार है। 
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विद्यारण्य स्वामी ने अपनी 'पंचदशी' के तृम्तिदीप प्रकरण में ( २३२८ 
श्लोक ) इस दृष्टान्त का विश्लेषण कर इसके भीतर सात अवस्थाओं 
का निर्देश किया है--१. अज्ञान, २. आवरण, ३. विक्षेप, ४. परोक्ष ज्ञान, 
५. अपरोक्ष ज्ञान, ६. तृप्ति तथा ७. शोक-नाश ! इन्हें उदाहरण से समझिये । 

१. दसर्वा व्यक्ति नहीं है ( अज्ञान ). 

२. न दसवाँ मुझे प्रतीत होता है ओर न दसवां है ही ( आवरण ), 

३. यात्रियों का यह कह्पता कर रोना कि दसवाँ नदी में डूबकर मर 
गया ( विक्षेप ), 

४. आप्त पुरुष के कहने पर कि दसवां मरा नहीं है, बल्कि बह यहाँ 
विद्यमान है, जो ज्ञान होता है, वह परोक्ष ज्ञान हुआ ( परोक्ष ज्ञान ), 


५. आप्त व्यक्ति के इस कथन से कि तुम ही दसवां हो, वह व्यक्ति 
जान लेता हैं कि मैं ही दसवां हुँ । इस कथन से उसे यथार्थ ज्ञान हो जाता 
है कि मैं ही दसवाँ हुँ । ( अपरोक्ष ज्ञान ), 

६. सव थात्रियों को तृप्ति होती है कि उनके सब साथी जीवित हे 
कोई मरा नही है ( तृप्ति ), 

७. वे सव अपने शोक को खो देते हैं। प्रसन्न होते हैं कि उनका कोई 
भी साथी गंगा में डूबकर नही भरा ( शोक-नाश ) । - 

गुरु के उपदेश से होनेवाले ब्रह्म की अपरोक्षानुभूति में भी ये ही सातों 
अवस्थाएँ विद्यमान रहती हैं। गुरु ने उपदेश दिया-- ततृत्वमसि--तुम ही 
ब्रह्म हो । इसे सुनते ही उसे ब्रह्म के अपरोक्ष ज्ञान का उदय होता है ओर 
वह आनन्द से प्रसत्त हो जाता है! इन सातौं अवस्थाओं को अव 
समश्षिये-- 


१. विषयोपार्जन के ध्यान में आसक्त पुरुष स्वयंप्रकाश कूटस्थ आत्म- 
तत्त्व को नहीं जानता ( अज्ञान दशा ), 


3. चिदात्मा के विषय में वह सदा यही कहता है--कूटस्थ का न तो 
मुझ भान ही होता है और न वह है ही ( आवरण ), * 

२, वह कहने लगता है--मैं कर्ता हुँ, मैं भोक्ता हूँ ( विक्षेप ) 

४. कोई व्यक्ति उससे बातचीत में कहता है कि कूटस्थ है, तव उसमें 
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आत्मा के विषय में परोक्ष ज्ञान उत्पन्न होता है (परोक्ष ज्ञान), 

५. वह उस वचन पर विचार कर इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि कूटस्थ 
मैं ही हँ, तव यह पांचवीं दशा उत्पन्त होती है (अपरोक्ष ज्ञान), 

६. जब उसे कूटस्थ भसंग आत्मा का ज्ञान हो जाता है, तव अपनेको 
कर्ता, भोक्ता आदि मानने से जो शोक उत्पन्न होते हैं, वे सद्यः नष्ट हो जाते 
है, यह छठी दशा हुई (शोकापगम), 

७. अन्त में साधक को यह ज्ञान हो जाता है कि जो कुछ मुझे करना 
था, वह कर लिया तथा जो पाता था, वह पा लिया । मैं कृतकृत्य हो गया । 
अब करणीय शेष नहीं रहा । यह अन्तिम अवस्था है (तृप्ति) । 

ध्यान देने की वात है कि ये सातो अवस्थाएँ चिदाभास की ही है, कूटस्थ 
की नहीं । ये सातों वन्ध तथा मोक्ष के भीतर समाविष्ट हो जाती हैं। इनका 


विभाजन इस प्रकार है-- 

बन्ध--अज्ञान, आवरण तथा विक्षेप। 

मोक्ष परोक्ष ज्ञान, अपरोक्ष ज्ञान, शोक-ताश तथा तृप्ति । 
मुक्तिका स्वरूप 

मुक्ति का स्वरूप समझने के लिए वेदान्ती लोग एक बड़ा सुन्दर दृष्टान्त 
प्रस्तुत करते हँ । किसी मनुष्य के गले में सोने का हार था, परन्तु वह उसे 
भूलकर इधर-उधर खोजता था। किसी जानकार व्यक्तिने वतलाया कि 
हार उसीके गले में लटक रहा है । फलतः उसे अपने हार का पता चला, 
जो वहीं उसके गले में लटक रहा था। मुक्ति की भी यही दशा है। जीव 
तो स्वभाव से शुद्ध; बुद्ध ओर मुक्त स्वभावाला है । मुक्ति तो स्वभाव-सिद्ध 
है। वह न तो प्राप्य है और न उत्पाद्य । अततः उसकी प्राप्ति और उत्पादन के 
लिए उसे परिश्रम तथा उद्योग करने की आवश्यकता नहीं होती । शुरु के उपदेश 
से उसे विवेकञ्ञान उत्पन्न होता है और उसके होते ही मुक्ति उसके 
सामने अपने वैभव के साथ प्रकाशित होने लगती है । दुःख का पूर्ण नाश हो 
जाता है भौर आनन्द विराजने लगता है । अतः वेदान्त में मुक्ति की दशा 
आनन्दमयी दशा है। मुक्ति दो प्रकार की होती है--जीवन्मक्त और 
विदेहमुक्ति। शरीर धारण करते हुए भी जो भुक्ति प्राप्त होती है, वह हेर 
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जीवन्मूक्ति। शरीर-त्याग के अनन्तर होनेवाली मुक्ति 'विदेहमृक्ति' कही 
जाती है। अद्वेत मत मे साधना का यही लक्ष्य है-भात्मरूप में प्रतिष्ठित हो 
जाना । आत्मा सच्चिदानन्द रूप ठहरा । फलतः आत्मरूप में प्रतिष्ठित होने 
पर जीव सच्चिदानन्द रूप हो जाता है। 
संक्षेप में वेदान्त का परिनिष्ठित तत्त्व नहीं है कि समग्र जीव और सम्पूर्ण 
जगत्‌ केवल ब्रह्म ही है। उस अद्वितीय ब्रह्म में निरन्तर अखण्ड रूप से स्थित 
रहना ही मोक्ष है । ब्रह्म अद्वितीय है--इस विषय में श्रृतियाँ प्रमाण हैं-- 
वेदान्त सिद्धान्त-निरुक्तिरेषा 
रह्मैव जीवः सकलं जगच्च | 
अखण्डरूपस्थितिरेब मोक्षो 
्रह्मद्वितीये श्रुतयः प्रमाणम्‌ ॥ 
~ विवेक-चूड़ामणि, श्लोक ४७६ । 
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उपनिपद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा भगवद्गीता--े तीनों मान्य ग्रन्थ प्रस्थानत्रयी 
नाम से विख्यात है । इनकी दार्शनिक दृष्टि के सम्बन्ध में आचार्यो में पर्याप्त 
मतभेद है ' वेदान्त के इतिहास और उसके विकास को समझने के लिए इस 
मतभेद का ज्ञान होना आवश्यक है । दार्शनिक दृष्टि से इस मतभेद के 
आधार पर तीन प्रख्यात मत है--'अद्वैत', 'दवैत' तथा द्वेताद्वैच । 

१. मूलतत्त्व एक अद्वितीय है--( अद्दैत ) । 

२. मूलतत्त्व परमात्मा तथा जीव दोनों मूलतः भिन्न हैं--( वंत ) । 

३. परमात्मा तथा जीव भिन्न भी है तथा अभिन्न भी, एक भी है तथा 
अनेक भी । यह पूर्व दोनों मतों का मिश्रण है--( ईताद्वेत ) । 

इन तीनों मुख्य पक्षों में हेंतवाद का कोई भी अवान्तर पक्ष नही है। 
अद्दैत के अन्तर्गत चार अवान्तर पक्ष है-केवल रूप से ब्रह्मा अद्वेत है-यह्‌ 
मत है शंकराचाय का । माया-सम्बन्ध से रहित ब्रह्म एक है--यह शुद्धाद्वैत 
मत है चल्लभाचार्य का । चिदू तथा अचिद्‌ से विशिष्ट ब्रह्म एक अद्वितीय है, 
यह विशिष्टाद्रंत दो अवान्तर भागोंमें विभक्त किया जा सकता है-एक 
आचार्य रामानुज का और दूसरा श्रीकण्ठ का । दोनों मे अन्तर इतना ही है 
कि रामानुज के अनुसार परमात्मा की संज्ञा 'लक्ष्मी-ना रायण” हैं, तो श्रीकण्ठ 
के अनुसार वह 'शिव' है । चोथे प्रकार के अद्वेत के समर्थक विज्ञानभिक्षु हैं, 
जिन्होंने अविभागाद्वैत का प्रतिपादन किया है। इस मत में जगत्‌ के समस्त 
पदार्थो से अविभक्त ब्रह्मा एक अद्वैत तत्त्व है। 'इताइत' के अन्तर्गत तीन 
अवान्तर पक्ष मिलते हैं--- 

क. भ्ेप्रपंच-परमार्थ एक भी है तथा नाना भी । ब्रह्मरूप से एक है 
तथा जीवरूप से नाना है। जीव का नानात्व ओपाधिक नहीं, अपितु 
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वास्तविक है। ब्रह्म एक होने पर भी समुद्र-तरंग-न्याय से दवेताद्वेत है । 
समुद्र-रूप से समुद्र की एकता है तथा विकार रूप से ( वीची; तरंग, बुद्बुद 
की दृष्टि से ) नानात्व है । ज्ञान तथा कर्म के समुच्चय से संसार के वन्धन से 
जीव मुक्त होता है--न केवल कर्म और न केवल ज्ञान से, अपितु दोनों के 
समुच्चय से ( समुच्चयवादी ) । 

ख. भास्कर--यह सोपाधिक भेदाभेद मानते हैं। जीव अणु रूप है तथा 
रह्म का अग्तिस्फुलिगवतूं अंश है। जीव तथा ब्रह्म का अभेद स्वाभाविक है 
और भेद उपाधिजन्य है । कारण-रूप से अभेद है तथा कार्ये-ख्प से भेद है, 
जिस प्रकार सुवर्णं रूप से अभेद है, परन्तु कुण्डल, कटक आदि मामूषणों को 
दृष्टि से भेद है । निष्कर्ष यह है किं जीव का भेद उपाधियों के द्वारा होता है 
और इसीलिए इस मत की संज्ञा है 'सोपाधिक भेदाभेद । 


ग. इस मत के अनुसार भेदाभेद स्वाभाविक है । इस मत के व्याख्याता 
तथा पुरस्कर्ता आचार्य निम्वाक हैँ । 


केवलाइँत अथवा अह्वत वेदान्त का सविस्तर विवेचन 'बेदाम्त' शीर्षक 
से पिछले खण्ड मे कर दिया गया है। अन्य सम्प्रदायों का परिचय क्रमशः 
उनके पुरस्कर्ता प्रमुख आचार्यो के नामो के अन्तर्गत प्रस्तुत किया जा 
रहा है। - 
दाह 


१-रामानुज मत 


यह मत रामानुज के द्वारा विशेषतः व्याख्यात होने के कारण ही उनके 
नाम से प्रख्यात है, अन्यथा इसका नाम है विशिष्टाद्वैत । इस मत के अनुसार 
तत्त्व तीन होते है-- चित्‌' ( जीव ), 'अचित्‌' ( जगत्‌ ) तथा ईश्चर' । 
ईश्वर 
इन तीनों में ईश्वर ही प्रधान तत्त्व है। वह स्वतन्त्र तथा नियामक 
होता है। जीव तथा जड़--ये दोनों ईश्वर के अधीन रहते हैं। जीव तथा 
जाग वस्तुतः नित्य तथा स्वतन्त्र पदार्थ हैं, परन्तु वे ईश्वर की भधीनता में 
ही रहते हैं। इसका एक कारण है। भोक्ता ( जीव ) तथा भोग्य ( जड़ 
पदार्थ ) के भीतर ईश्वर अन्तर्यामी रूप से रहता है बर्थात्‌ वह इन दीतों के 
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भीतर रहकर इन्हें प्रेरणा दिया करता है और इसीलिए वह 'अन्तर्यामी' 
नाम से पुकारा जाता है । इसलिए चित्‌ तथा अचित्‌ ईश्वर के शरीर या 
प्रकार माने जाते है । 

अद्गैतियों के समान रामानुज ब्रह्म ( निर्गुण ) तथा ईश्वर ( सगुण ) मे 
पार्थक्य नहीं मानते । उनकी दृष्टि में ब्रह्म सवंदा सगुण ही होता है, 'निर्गुण' 
कभी नही हो सकता । तो उपनिषदों मे ब्रह्म को निर्गुण कहने का तात्पर्य 
वया है? इसका आशय इतना ही है कि अल्पज्ञ जीव के राग-द्वेष आदि गुण 
उसमें बिद्यमान नहीं रहते, अन्यथा वह कल्याण-गुणों का आकर है, अनन्त 
ज्ञान, आनन्दरूप तथा ज्ञान, शक्ति आदि अनन्त कल्याणगुणों से विभूषित 
रहता है। हेय गुणों से शून्य होने से ही वह निर्गृण कहलाता है! वेदान्तियों 
की दृष्टि में भेद तीन प्रकार का होता है- 

१. सजातीय भेद--उसी जाति के पदार्थ का उसी जाति के अन्य पदार्थ 
से भिन्न होना । जैसे एक गाय का दूसरी गाय से भेद । 


२. बिज्ञातीय भेद--एक जाति के पदार्थ का दूसरी जाति के पदार्थ 
से भेद | जैसे गाय का भैस से भेद । दोनों की जातियाँ भिन्न हैं । 

३ स्वगत भेद--किसी वस्तु के एक अंग का दूसरे अंग के साथ भेद । 
जैसे गाय के सींग तथा पूंछ में भेद । 

अङवँतवेदान्त के अनुसार ब्रह्म मे ये तीनों भेद पाये जाते है, परन्तु 
रामानुज के अनुसार ब्रह्म में पहले के दो भेद तो अवश्यमेव मिलते हैं, परन्तु 
अन्तिम भेद नहीं मिलता । ईश्वर का चिद्‌ अंश अचिद्‌ अंश से भिन्न होता 
है । फलतः ईश्वर में स्वगत भेद विद्यमान रहता है । दोतों मतों की ईशवर- 
कल्पना में यह भी पार्थक्य का एक विषय है । ईश्वर के साथ चित तथा 
अचित्‌ का सम्बन्ध है अंश-अंशी का । ईश्वर अंशी है तथा चित्‌-अचित्‌- 
उसके अंश है--आत्मा तथा शरीर की भाँति । ईश्वर इन दोनों को | भीतर 
से नियमित करता है और इसलिए वह 'अन्तर्यामी' कहलाता है। शरीर 
यदि अन्धा या लंगड़ा हो जाय तो आत्मा क्या इन दोषों से संस्पृष्ट होता 


है? नहीं, कभी नहीं। उसी प्रकार चिदचिद्‌ के दोषों से ईश्वर' संस्पष्ट 
नहीं होता । . ह 
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जीव, जगत्त्‌ 

चित्‌ या जीव देह, इन्द्रिय, प्राण तथा मन से विलक्षण होता है। वह 
“नित्य, अनन्त, आनन्दमय तथा अणु होता है । जीव को अणु मानना वंष्णव 
दर्शनों की विशिष्टता है। इससे विपरीत शंकर जीव को विभु मानते हैं। 
ऊपर जीव ईश्वर का अंश बतलाया गया है। इसका अर्थ यही है कि 
चिनगारी जैसे अग्नि का अंश है, देह देही का अंग है, चसे ही जीव ब्रह्म का 
अंश है। एक और भी सम्बन्ध दोनों में है- विशेषण-विशेष्य भाव का। 
जीव विशेषण है तथा ईश्वर है विशेष्य । जड़ तथा ईश्वर का सम्बन्ध भी 
“इसी प्रकार है। जगत्‌ या जड़ विशेषण है तथा ईश्वर विशेष्य है। रामानुज 
ज्ञान-कर्म-समुच्चयवादी हैं, अर्थात्‌ उनकी दृष्टि में न ज्ञान के द्वारा, न कर्म 
के द्वारा, प्रत्युत ज्ञान-कर्म के सम्मिलन द्वारा ही मोक्ष की प्राप्ति होती है। 


बिशिष्टाट्टेत का अर्थ 


इस मत के नामकरण का क्या रहस्य है? इस मत के अनुसार ऐसी 
दशा कभी नही होती जब ब्रह्मा विशिष्टता से हीन रहे, चाहे प्रलय-काल में 
वह कारण ब्रह्मा के रूप में हो अथवा सृुष्टिकाल में काये ब्रह्म के रूप में हो । 
प्रलयकाल में ब्रह्मा सुषम चिदचित्‌ से विशिष्ट होता है और सृष्टि-काल में 
ब्रह्म स्थून चिदचित्‌ से विशिष्ट रहता है। 'विशेष' रहता है प्रत्येक दशा में, 
प्रत्येक क्षण में । इस प्रकार विशिष्ट ब्रह्म का अर्थात्‌ चित्‌-अचित्‌ से विशिष्ट 
ब्रह्म का अहँत यहाँ अभीष्ट है। जहाँ शांकर भद्वेत 'केवलाद्वत' कहलाता 
है, वहाँ उससे भिन्नता दिखलाने के लिए यह मत 'विशिष्टाइईँत' की संज्ञा 
पाता है। 
साधन तत्त्व 

ईश्वर की प्राप्ति भक्ति के द्वारा ही प्राप्य है! भक्तों के ऊपर ही 
भगवान्‌ का अनुग्रह होता है। भक्ति का हूक्ष्म रूप है शरणागति । यही 
ईश्वर-प्राप्ति का मुख्य साधन है । “मामेकं शरणं व्रज” में गीता इसी तत्त्व 
का स्पष्ट संकेत करती है । बिना शरणापन्न हुए भगवान्‌ की दया जीव के 
ऊपर नही वरसती। फलतः शरणागति' ही भगवान्‌ की प्राप्ति का सव” 
श्रेष्ठ सर्वाधिकशायी उपाय है। यामुनाचार्य ने अपने प्रख्यात स्तोत्ररत्न 
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{ या आलबन्दारस्तोत्र ) में इस तत्त्व का सुन्दर प्रतिपादन किया है-- 
न घर्मनिष्ठोऽस्मि न चात्मवेदी 
न भक्तिमान्‌ त्वच्चरणारविन्दे । 
अकिञ्चनोऽनन्यगतिः शरण्यं 
त्वत्पादसूलं शरणं प्रपद्ये ॥ 

“अर्थात्‌ न मैं धर्मनिष्ठ हूँ, न आत्मज्ञानौ हुँ, न भगवान्‌ के चरण 
कमलों में मेरी भक्ति है । मैं अकिः्वन--निर्धन हूँ। मेरी दूसरी गति नही 
है। मैं आपके शरण देनेवाले तथा उद्धार करनेवाले चरण की शरण में 
आया हूँ । 

यही साधन का मुख्य तत्त्व है। इसीके द्वारा साध्य--ईश्व र--की 
प्राप्ति जीव को सुलभ है । रामानुज-मत का यही संक्षिप्त परिचय है। 

२--निम्बाक-सत्त 

निम्बाके-मत का दाशेनिक विचार पुर्वेन्वाणत रामानुज-मत से बहुत- 
कुछ मिलता है। अन्तर मौलिक है जीव तथा परमात्मा के पारस्परिक 
सम्बन्ध को लेकर, परन्तु जीव और ब्रह्म के स्वरूप का विवेचन अनेक अंशों 
में समानता रखता है । 
जीव 

सब दशाओं मे कर्ता और भोक्ता है ' वह हरि के अधीन सवेदा रहता 
है! जीव तियम्य है और ईश्वर नियन्ता है अर्थात्‌ ईश्वर नियमन करता 
है सवेदा, युक्त दशा मे भी और जीव सर्वदा उस नियमन में रहता है। 
मुक्त दशा में भी उसकी यह विलक्षणता च्युत नहीं होती । स्मरण रखने 
की वात है कि जीव का कतृत्व ईश्वर के अधीन है । इस विषय में श्रुति 
तथा गोता दोनों का प्रामाण्य वेदान्त कोस्तुभ' में उद्धृत किया गया है। 
“ईश्वर जिस व्यक्ति को लोक से ऊपर उठाना चाहता है, उससे वह साधु- 
कर्म करवाता है और जिसे वह नीचे ले जाना चाहता है, उससे असाधु कर्म 
करवाता है। वह मनुष्यों के भीतर प्रवेश कर वहीं से उनका शासन करता 
है ( अन्तः प्रविष्टः शास्ता जनानाम्‌ )। गीता भी इन्हीं श्रुति-वाक्यों के 
आधार पर कहती है 
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सर्वस्य चाहं हदि सन्निविष्टः । 
मत्तः स्मृतिज्ञोनमपोहनं च ॥ 
जीव गण खप है तथापि वह समस्त शरीर को अपनी चेतना से 
उद्रासित करता है, जिस प्रकार घर के एक कोने में रखा गया दीपक 
समस्त घर को प्रकाशित करता है अथवा जिस तरह ललाट पर रहनेवाला 
चन्दन समस्त देह को विभूषित करता है। जीव प्रति शरीर में भिन्न ह 
और इसलिए वह अनन्त माना आता हैं । 


जगत 

जड तत्त्व ( अचितु ) चेतनाहीन पदार्थ को कहते हैं। यह तीन प्रकार 
का होता है--१. 'प्राकृत--महत्तत्व से लेकर महाभूतों ठक प्रकृति से 
उत्पन्न जगत्‌ । २. 'बप्राकृत'--प्रक्ृति के राज्य से वहिभूंत जगत्‌ , जस 
भगवाम्‌ का लोक, जो 'परमपद', “परमे व्योमन्‌ , विष्णुपद मादि नामों से 
अभिहित किया जाता है। ३. 'काल' भी अचेतन पदार्थ है, जो जगत्‌ का 
नियामक होने पर भी ईश्वर के लिए नियम्य ही होता है । i 
इश्वर 


यहाँ ब्रह्म को सगुण रूप से कल्पना मानी गई है। वह समस्त प्राकृत 
दोषों-अविद्या, बास्मिता आदि--से रहित होता हैं तथा अनन्त ज्ञान, 
दन लादि गुणोंसे सम्पन्न होता है। इस जगतूमेंजो कुछ भी दृष्टि 
गोचर है या श्रुत्तिमोचर है, नारायण उसके भीतर और बाहर व्याप्त होकर 
विद्यमान रहता दै । नारायण या कृष्ण के नाम से ईश्वर ही अभिहित किया 
जाता है । ईश्वर प्राणियों के कमों के फलों को वितरण करता है। ईश्वर के 
सर्वव्यापी, सर्वनियन्ता, निरतिशय सुक्ष्म, निरतिशय महान्‌ तथा सबको 
अतिक्रमण करनेवाला । उसकी शक्तियों और सामथ्यों की अवधि नहीं है 
ओर वह अपनी इच्छामात्र से जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापारों को करता है। 
_ जीव तया ईश्वर का सम्बन्ध कैसा हैं? रामानुज के मत में दोनों में 
वन्नेद प्रधान है तथा भेद गोण होता है, परन्तु निम्बार्क के मत में भेद तथा 
बभेद दोनों समान होते हैं। जीव की दो दशाएँ होती हैं--बद्ध तथा मुक्त । 
दोनों दशाओं में जीव-ब्रह्म का सम्वन्ध भेदाभद' रूप है और सम्बन्ध स्वाभा- 


वेदान्त के इतर सम्प्रदाय २६६ 


विक है। इसका तात्पर्यं यह है कि वद्ध और मुक्त दोवों दशाओं में जीव 
ब्रह्म से भित्त भी रहता है ओर अभिन्त भी रहता है। संसारी दशा में जब 
जीव बद्ध रहता है तब उसके अल्पज्ञ तथा एक देशव्यापी होने के कारण 
ब्रह्म से उसे भिन्‍त मानना स्वाभाविक प्रतीत होता है, परन्तु यहाँ 
अभिन्‍नता भी बनी रहती है । जिस प्रकार पेड़ से पत्तों की तथा प्रदीप से 
प्रभा की पृथक्‌ स्थिति नही होती और न पृथक्‌ प्रवृत्ति होती है, वद्ध जीव 
की भी वैसी ही दशा है। मुक्तावस्था में सी भेदाभेद-भाव रहता है। मुक्त 
जीव को ब्रह्म से अभिन्‍त मानना तो उपयुक्त ही प्रतीत होता है, परस्तु 

नन्‍्दोग्य (८।३।४) मुक्त जीव के प्रसंग में कहती है--स्वेल रूपेणेब सस्प- 
य्रते--अर्थात्‌ मुक्तावस्था में जीव अपने ही स्वरूप से सम्पन्त हो जाता है । 
इस श्रृति-वावय के आधार पर निम्वाक मुक्तदशा में भी जीव को ब॒ह्य से' 
भिन्न मानते हैं!" 

आशय हैं कि जीव-ब्रह्म का स्वाभाविक अदाभेद सम्बन्ध है १ 


साधन"तन्त्व 
बन्धन तथा मोक्ष क्या तथा किस प्रकार होते हैं? अनादिकाल से जीव 
अज्ञान के बश में होकर कर्म करता है और इसी कर्म-सम्वब्ध से उसे बन्धन” 
प्राप्त होता है। मोक्ष होगा इस वन्धन से छुटकारा मिलने पर ही । नारायण 
के स्वरूप का ज्ञात होते पर ही मोक्ष होता है और यह तभी संभव 
है जब भगवान्‌ का स्वतः अनुग्रह हो- हरेरचुग्रहात्‌ तत्स्वरूपाघगतो 
सोक्ष: "` अव यहाँ प्रश्न उपस्थित होता है कि भगवान्‌ का अनुग्रह जीव 
के ऊपर किस कारण से होता हैं? उत्तर है-शरणायति से, प्रपत्ति से, 
भगवान्‌ के शरण में जाने से । 'शरणागति' के तत्त्व का विश्लेषण चेष्णवों 
ने वडी मामिकता से किया है! शरणागति के स्वरूप को प्रथमतः समझिये, 
तव उसके प्रकारों पर दृष्टिपात कीजिये । भगवान्‌ से यह प्रार्थना करना 
कि मैं अपराधों का भण्डार हूँ, दरिद्र हूँ तथा मेरी गति अन्यत्र नहीं है 
इसलिए आप ही मेरे उद्धार के लिए उपाय वनिये 'शरणागति' कहलाती है-- 


१. ब्रह्मसूत्र का वेदान्त कौस्तुभ’, १४२१; २. निस्वार्क-भाष्य 
२४ सा० द्‌० 
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अहमस्म्यपराघानामालयोऽकिग्चनोऽगतिः 
त्बमेबोपायभूतो मे भवेति प्रार्थनासतिः। 
शरणागतिरित्युकता सा देवेऽस्मिन्‌ प्रयुञ्यताम्‌ ॥ 
--अहिर्वृध्न्य सहिता ३७।३१ 
यह शरणागति छः प्रकार की होती है--१. में भगवान्‌ के अनुकूल 
रहुँगा ऐसा संकल्प, २. भगवान्‌ से प्रतिकूलता को छोड़ना, ३. भगवान्‌ 
भेरी रक्षा करेगे, इसमें पूर्ण विश्‍वास, ४. भगवान्‌ को रक्षक वरण करना, 
५. अपने को भगवान्‌ को समर्पण कर देना, ६. नितान्त दीनता (कार्पण्य) । 
ऐसी शरणागति ही पूर्ण कही जा सकती है, जो भगवान्‌ को अपना अनुग्रह 
जीव पर करने के लिए विवश करती है । ऐसी शरणागति या प्रपत्ति तो 
प्रत्येक वेष्णव-सम्प्रदाय मे साधन-तत्त्व के रूप में प्रतिष्ठित की गई है, 
परन्तु इसका विशिष्ट विवेचन वेष्णव आचारय की सूक्ष्म विवेचन-शक्ति 
का विलास है। तथ्य यह है कि शरण-तत्त्व श्रीभगवद्गीत। का चरम लक्ष्य 
है, जिसकी ओर स्पष्टतः निदेश किया गया है, और यह गीता है भागवत-धर्भ 
का प्रमुख ग्रन्थ । इसलिए इसपर आस्था रखता प्रत्येक वेष्णव-सम्प्रदाय 
का मुख्य कतेव्य है । 


३--माध्य-मत 
दवत वेदान्त के प्रवर्तक श्री मध्वाचार्य हैं, जिनका नाम आनन्दतीर्थ था । 
माध्न-मत का अपर नाम ब्रह्म सम्प्रदोय' है । वायु से यह मत हनुमान को 
प्रात हुआ; हनुमान से भीम को और भीम से आनन्दतीर्थ को । इनका 
ताम पूर्ण बोध या पूर्णप्रज्ञ भी है और इसी लिए इसे पूर्णप्रज्ञ-दर्शन के नाम 
से मध्वाचार्य ने 'सवेदर्शन-संग्रह' में निदिष्ट किया है। मध्वाचार्य का 
जीवनकाल ११६९ ई० से लेकर १३०३ ६० तक माना जाता ह । 
इनके मत का संक्षिप्त वणेन यह प्रसिद्ध श्लोक करता हैन 
श्रीमन्मष्वमते हरिः परतमः, सत्यं जगत्त्‌ , तत्त्वतो 
i हरेरलुचरा नीचोच्चभावं गतः । 
युक्तिनजसुखाइुसूतिरमला भक्तिश्च तत साधनम्‌ 
अक्षादित्रितयं प्रमाणमखिलाम्नायेकवेद्यो हरिः ॥ 
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इस पद्य की व्याख्या तथ्यों के प्रदशन के निमित्त इस प्रकार की जा 
सकती है । 


१. विष्णु की श्रेष्ठता--विष्णु ही परतम तत्त्व है अर्थात्‌ उससे श्रेष्ठ अन्य 
तत्त्व की कल्पना इस मत में नहीं है । 

२. जगत्‌--जगत्‌ उसी प्रकार सत्य है, जिस प्रकार विष्णु। आखिर 
यह जगतु भगवान्‌ से तो पैदा हुआ है। ऐसी दशा में जगत्‌ की सत्यता 
अक्षुण्ण है। मध्व अद्वेतवादियों के समान जगत्‌ को माया का कायं, मतएव 
'मायिक' स्वीकार नही करते । अट्वँती जगत्‌ की सत्ता को व्यवहार चलाने 
के लिए मानते है और इसे ही वे व्यावहारिक सत्ता' की संज्ञा से पुकारते 
है । परन्तु मध्वाचार्य न माया मानते हैं और न जगतृ को मायिक जानते 
है । उनकी दृष्टि में जगत्‌ एक सरवंथा ठोस सत्य है, जिसका अपलाप कभी 
भी नहीं किया जा सकता । 

३. भेद--(क) जीव तथा परमात्मा का भेद वास्तविक है; यह तो 
एक प्रकार का भेद हुआ । अन्य चार भेद ये है--(ख) ईश्वर का जड से 
भद, (ग) जीव का जड़ से भेद, (घ) जीव का दूसरे जीव से भेद; (ङ) 
एक जड़ पदार्थं का दूसरे जड़ पदार्थ से भेद । इस प्रकार भेद पाँच “प्रकार 
के होते हैं ओर भेद का परिज्ञाय मुक्ति का साधन है। 

४. जीब--जीव भगवान्‌ विष्णुं का अनुचर है। बह स्वामी है ओर 
जीव दास है। जीव अपने कर्मो के अनुसार नीच-ऊंच गति को प्राप्त करते 
है तथा स्वर्ग, नरक और भू-लोक में विचरण किया करते है । प्रधानतया 
जीव तीन प्रकार के होते है-- 

(क) मुक्तियोग्य--मुक्ति पाने के अधिकारी जीव जो देव, ऋषि, पितृ, 
चक्रवर्ती और उत्तम मनुष्य के रूप में पाँच प्रकार के होते है । 

(ख) नित्यसंसारी--यह जीव सदा दुःख-सुख के साथ मिश्रित रहता 
है ओर अपने कर्मो के अनुसार नीची ओर ऊंची गति को पाता है। इसे 
'मध्यम मनुष्य’ कहते हैं । 

(ग) तमोयोग्य-ये तामसिक जीव हैं, जिनमें दैत्य, राक्षस तथा पिशाच 
के साथ अधम मनुष्यों की भी गणना है । 


५. सुक्ति--भपने सुख की अनुभूति मुक्ति कहलाती है। माध्व-मत में 
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मुक्त पुरुषों में भी भेद रहता है। मुक्त जीव आनन्द का अनुभव तो करते 
है अवश्य, परन्तु उनकी आनन्दानुभति में भी पाथक्य रहता है । मुक्त जीवों 
के ज्ञानादि गुणों के समान ही उनके आनन्द में भी भद रहता है । यह माध्व- 
मत की विशिष्टता है । 

६. अक्ति--मूक्ति तो साध्य ठहरा! उसकी प्राप्ति का साधन है 
निला भक्ति-वह भक्ति, जिसमें किसी हेतु के बिना, किसी फल की 
अपेक्षा के चिना भगवान्‌ के चरणारविन्द में सहज अनुराग होता है । माध्व- 
मत मे “दास्य भक्ति श्रेष्ठ मानी जाती है । भगवान्‌ ठहरे स्वामी और जीव 
ठहरा उनका दास । ऐसी दशा मे दास्य भक्ति ही अमला भक्ति का निदर्शन है । 

७. प्रसाण-प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द ये ही तीन प्रमाण माने जाते 
है । उपमान आदि अन्य प्रमाणों की सत्ता इस मत को मान्य नहीं है । 

८. वेद्‌-वेद का प्रतिपाद्य विपय हरि स्वयं है । हरि, विष्णु या कृष्ण 
को छोड़कर अन्य किसी देव की स्तुति वेद में विद्यमान नहीं है । गीता का 
यह वचन इस मत को सर्वथा मान्य है--वेदेश्च सवेरहमेव वेद्यः । यह 
श्रीकृष्ण का वचन है कि सव वेदों के द्वारा मैं ही वेद्य हू । वेद का प्रतिपाद 
तथा समन्वय विष्णु मे ही है । 

ये ही आठ वातें माध्व मत के सिद्धान्तों का निष्कर्प है। 

। ४--चेतन्य-मत 
. . तत्वन्‍मत साध्व-मत की ही एक शाखा है, जो बंगाल की उर्वर भमि 
मे विशेष फूला-फला और अपने वेभव से इस पूर्वीय प्रान्त को समधिक 
सहलँगती वनाया । चैतन्य महाप्रभु (सोलहवीं शती) तथा उनके शिष्यो 
हि. न रत अशकच दूब ही समृद्ध हुमा । इस मत के सिद्धान्त का 

वेषाय चक्रवती ने इस सुन्दर पद्य में बड़ी भामिकता के साथ 
किया हूँ । 
आराष्यो भगवान अ्रजेशतनयस्तद्धास वृन्दावनं 
रम्या काचिठुपासना त्रजवधूवर्गण या कल्पिता | 
र भागवत प्रमाणममलं प्रेमा पुमर्थो महान्‌ 
भी चतन्य-महाभ्रभोसेतमिदं तत्रादरो नः परः ॥ 
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इस पद्य के भीतर निहित तथ्यों का प्रतिपादन इस प्रकार है-- 

१. आराध्य तर्व--इस मत में आराध्य हैं ब्रजाधिपति नन्द वाया के 
पुत्र श्री गोपालकृष्ण । श्रीकृष्ण की तीन लीलाएँ प्रख्यात हैं--वृन्दावच- 
लीला, मथुरा-लीला तथा द्वारिका-लीला। इन तीनों में से बुन्दरावन-लीला 
की प्रमुखता इस मत में मान्य है । अन्य लीलाएँ भी गोपीवल्लभ की ही हैं, 
परन्तु गोपियों के साथ उनकी जो लीलाएँ सम्पन्न हुई, वे ऐसी माधुर्यमयी 
हैं कि उन्हें छोड़ इस मत का साधक अन्य नीरस लीलाओं के चिन्तत में 
आसक्त नहीं होता । 

२. धाम-तत्त्व--भगवान्‌ का धाम है वृन्दावन, जो आनन्द का निकेतन, 
माधुर्यं की खान तथा प्रेम का सरोबर है । 

३. उपासना-तत्त्व-ब्रज की वघुओं के द्वारा सम्पादित उपासना ही 
मुख्य उपासना है । इसका वीज है रागात्मिका भक्ति; अनुरागमूलक भक्त । 
बैधी भक्ति की उपासना रुक्मिणी, सत्यभामा आदि पटरानियाँ करती हैं, 
परन्तु इसमें विधि-विधान ही विशेष है, हृदय के अनुराग का सम्वन्ध बहुत 
ही न्यून है । परन्तु गोपियों की उपासना सवथा स्वार्थहीन, अहैतुकी तथा 
सार्द्ररसमयी है और यही आदर्श है उपासना-तत्त्व का । 

४. शाख्ञ-तत््व-सवसे श्रेष्ठ शास्त्र है भागवत पूराण, जिसमें श्रीकृष्ण 
की ललित लीलाओं का कीर्तन किया गया है ओर जिसमें भक्ति के नाना 
रूपों का सरस विवरण है। 

५, पुरुषाथ-तत्त्व--धार पुरुषार्थो धर्म, अर्थ, काम तथा मोक्ष “से 
हमारा परिचय है, परन्तु चेतन्य-मत में इन चारों से भी बढ़कर पञ्चम 
पुरुषार्थ है, जिसका नाम है--प्रेमा' । इसीकी उपलब्धि मानव-जीवन का 
चरम लक्ष्य है । चैतन्य महाप्रभु ने अपने जीवन की लीलाओं के द्वारा इन 
पाँचों तत्वों को भली-भाँति प्रदर्शित कर मातवों के कल्याण का एक मंगल- 
मय माग प्रतिष्ठित किया । 
साध्य ओर साधन 

गौडीय वेष्णवों ने मानव-जीवन की समस्याओं की मीमांसा बड़ी अन्त- 
रंग दृष्टि से को है । मानव-जीवन का लक्ष्य क्या है? किस उद्देश्य की पूर्ति 
के लिए मानव सर्वदा सचेष्ट रहता है ? मनुष्य भगवच्चालित यन्त्र के समान 
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है अवश्य, फिर भी वह अपने भाग्य का विधात्ता है। अपना कल्याण बह 
अवश्य चाहता है, किन्तु वह ठीक-ठीक नहीं जानता कि उसका कल्याण 
किस मार्ग पर अग्रसर होने से सम्भव है । गुरु तथा शास्त्र का उपदेश उसे 
जीवन को सच्ची दिशा प्रदर्शित करने मे समर्थ होता है। श्रीमद्भागवत का 
सुन्दर उपदेश है कि जब यात्रा करनेवाले जीव के संसार का नाश होनेवाला 
होता है, तव उत्ते भगवान्‌ के किसी भक्त का समागम प्राप्त होता है। उस 
सत्संग के होने पर ही जीव भगवान्‌ में प्रेम करने लगता है और उस प्रम 
द्वारा ही वह सद्गति ( मोक्ष ) प्राप्त करता है! 
भवापवर्गो भ्रमतो यदा भवेत्त 
जनस्य तह्यंच्युतसत्समागमः । 
सत्संगमो यहिं तदेष सद्गतौ 
परावरेशे त्वयि जायते रतिः | 

“भागवत, १०।५१।५५ 
जीवन का परम मंगलमय साध्य है--प्रेमा' । यह मोक्ष से भी बढ़कर 
मान्य पुरुपार्थ है । पुरुषाथे के चतुष्टय होने की वात ये वैष्णव लोग नहीं 
मानते ve दशैनवाले जहाँ मोक्ष को ही जीवन का लक्ष्य मानते है, वहाँ 
चतन्य मत मे प्रेमा या प्रेम ही जीवन का सार है और प्रेमा साक्षात्‌ कृष्ण 

का ही रूप है। इसीलिए ये पंच पुरुषार्थ को माननेवाले दार्शनिक है । 
रूप गोस्वामी ने इस प्रेमा-तत््व की बड़ी ही मनोवैज्ञानिक व्याख्या 
अपने ग्रन्थों में प्रस्तुत की है, जो आधुनिक मनोविज्ञान के पण्डितो के लिए 
विशेष मनन करने योग्य है । उनका कथन है कि प्रेम विभिन्न क्रमों को 
पार करता हुआ अपने विशुद्ध रूप में आविर्भत होता है। इसकी क्रमिक 
दशाओं के नाम नीचे दिये जाते हैं, जिनको पार करने के वाद यह शुद्ध तत्व 
उद्भूत होता है । इन भावनाओं की क्रमवद्ध श्ृंखला यह है-स्नेह, मान, 
णव, रागे, अनुराग, भाव तथा महाभाव। इन मानस-वृत्तियों के द्वारा 


प्रेम किस तरह परिनिष्ठित प्रेमा के रूप में 2 
जप में प्रतिष्ठा पाता है, इ छि 
करना आवश्यक है । पाता है, इसपर विचार 


१. स्नेह--जव प्रेम घनीभूत दशा में ऐसा प्रभावशाली वन जाता है 
= उठ ~ 
कि हृदय पिघल उठता हैं, तव इसका नाम स्नेह' होता है । 
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२. मान--यह प्रेम के परिवर्धन तथा विकास की अग्निम दशा है । जव 
स्नेह विकास की ऊध्वंगामी दिशा में उपभोग के माधुर्यं को बढ़ाने और पुष्ट 
करने के लिए औदासीन्य की भावना को अपनाता है, तच यह 'मान' कहलाता 
है। यह भाव क्रोध नहीं है, किन्तु बाहरी दृष्टि से क्रोध के समान प्रतीयमान 
होता है। 

३, प्रणय--[ प्रकर्षण नयति सामीप्यम्‌ ) । जव प्रेमी प्रेमिका के साथ 
तादात्म्य का अनुभव करता है, तब यह्‌ प्रणय कहलाता है। यह एक का 
दूसरे के साथ पूर्ण ऐक्याकी दशा का सूचक है, जव दोनों में आपाततः प्रतीय- 
मान-भेद अभेद के रूप में विकसित होता है। 

४. राग-प्रेमपात्र के लिए नाना यातनाएँ सहने पर भी जव प्रेमी के 
हृदय में आनन्द-ही-आनन्द विद्यमान रहता है, वह किसी प्रकार का न तो 
खेद पाता है और न विषाद, तव यह स्नेह 'राग' को संज्ञा पाता है । 

५, अनुराग--राग के पश्चात्‌ होनेवाली यह मानसवृत्ति अनुराग 
कहलाती है ( अनु = पश्चात्‌, राग ) । इस दशा मे प्रेमी प्रेमपात्र के रूप में, 
व्यवहार में तथा आचरण में नवीन माधुर्यं तथा आस्वाद पाता है । 

६. भाव-- भक्तिरसामृतसिन्धु' में भाव का लक्षण इस प्रकार किया 
गया है । 

शुद्धसस्वबिशेषात्मा प्रेससयोशुसास्यभाक्‌ | 
रुचिभिश्चित्तमासण्यकृदसों भाव उच्यते॥ 

“अर्थात्‌ भाव वह मानस-दशा है, जिसकी आत्मा है शुद्ध सत्त्व। साधा- 
रण मायामिश्रित सत्व से पृथक्‌ करने के लिए यहाँ शुद्ध सत्त्व' कहा गया है। 
यह प्रेमरूपी सूर्यं की किरणों के साथ समता रखता है अर्थात्‌ जिस प्रकार 
किरणे सूर्यं के आगमन तथा उदय की सूचना देती हैं, उसी प्रकार भाव 
कृष्णप्रेम की सूचना देता है । यह श्रीकृष्ण के पाने की अभिलाषाओं द्वारा 
चित्त को पिघला देता है। इससे पूर्व उपासंक के चित्त में कठोरता और 
काठिष्य की स्थिति बनी रहती हैं, किन्तु इस दशा के उदयकाल में चित्त 
पिघल जाने के कारण मसृण ( चिकना ) वन जाता है। ऐसी मानसिक वृत्ति 
“भाव के नाम से अभिहित की जाती है। इसमें सत्त्व की शुद्धता भाव का 
'स्वरूप' लक्षण है और चित्त की मसृणता “तटस्थ'-लक्षण है। इसी का अन्य 
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नाम 'रति' है! । 

७, महाभाव--भाव जव अपनी पूर्णता पर पहुँच जाता है, तब उसे 
महाभाव' कहते है। यही प्रेमा के नाम से साधारणतया अभिहित किया 
जाता दै । इसका शास्त्रीय लक्षण इस प्रकार है : 

सम्यङसस्रणितस्वास्तो ममच्वातिशयान्बितः । 
भाव एव स सान्द्रात्मा बुधैः प्रेमा निगच्चते॥ 

अर्थात्‌ जब रति (भाव) परिवृहित दशा में चित्त को पूर्व आरम्भिक 
दशा की अपेक्षा और भी अधिक कोमल तथा मृदुल बना देती है, तब उसे 
'प्रमा' कहते हैं । इस दशा में कृष्ण के प्रति अत्यधिक ममता या स्मेह या 
आसृक्ति उत्पन्न होती है। यही प्रेमा "भक्तिरस के लिए स्थायी भाव का 
काय करती है । 

'प्रेमा' के उदय का भी एक मनोवैज्ञानिक क्रम है । कार्यकारण की एक 
शृंखला है, जिसके भीतर से जाने पर ही भक्त के हृदय में यथार्थ प्रमा की 
उत्पत्ति होती है। 'भक्तिरसामृत-सिन्धू' के अनुसार इस सोपान का क्रम 
नीचे दिया जाता है। सर्व प्रथम उत्पन्त होती है 'भ्रद्धा' ( दृढ़ विश्वास ) । 
तव होता है साधु का समागम । तब भजन की क्रिया ( श्रीकृष्ण के नामों 
का जप ) आरम्भ होती है, जिससे भक्तों के अनर्थ का निवारण हो जाता 
है। अनन्तर उदित होती है 'निष्ठा' अर्थात्‌ अत्यन्त उत्साह के साथ भजन 
का सन्तत सेवन और अनुष्ठान | तव होती है रुचि अर्थात्‌ भजन करने तथा 
लीला-श्रवण में प्रेम, जिससे उत्पन्न होती है 'आसक्ति' अर्थात्‌ दृढ़ गम्भीर 
स्नेह । इसके पीछे तथा अन्त में प्रेमा का उदय होता है । प्रेमा की समता 
सूर्य से दी जाती है। जिस प्रकार सूर्ये का उदय होने पर निशा का अवसान 
ही जाता है और स्त्र किरणों का विस्तार होता है, प्रेमा की भी यही दशा 
होती है । इस महाभाव के चित्त मे उदय होते ही साधक का चित्त आह्लाद 
से प्रफुल्लित हो उठता है। प्रेमा के 'महाभाव' कहने का आशय यहे है कि 


सांसारिक रति तो भावरूपा ही होती है, किन्तु श्रीकृष्ण 
महान्‌ भाव ( या स्थायीभ्षास ) बनने की अधिकारिणो है | वपया रति ही 


_ नित्यन्मत में श्रीकृष्ण-प्रेम ही 'साध्य-तन््व? है। इसकी प्राप्ति का : 
सवश्व साधन है, कृष्णभक्ति। इस प्रकार वेष्णव-सम्प्रदाय में भवित ही 
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अभिधेयत्तत्त्व! है। श्रीमद्भागवत के अनुसार ज्ञानयोग को प्राप्ति में महान्‌ 
चलेश होता है । इसे प्राप्त करने मे साधक को केवल क्लेश ही हाथ लगता 
है, जैसे भूसा के कूटने में कष्ट-ही-कण्ट होता है-उससे एक भी दाना अन्न 
का नहीं मिलता । उधर भक्ति के आश्रयथ से कल्याण बरसने लगता है। न 
तो उसमें कहीं क्लेश है, और न फल का अभाव 

श्रेय-खति भक्तिमुदस्य ते बिभो 

क्लिश्यन्ति ये केवलबोधलब्धये । 

तेषामसौ क्लेशल एव शिष्यते 


नान्यदू यथा स्थूलतुषावघातिनाम्‌ । 
भागवत, (१०।१४।४) 


ज्ञानी लोग समझते है कि उन्होने जीवन्मुक्ति को पा लिया है अर्थात्‌ 
जीवनकाल में हो सबंदु'खों से मुक्त होकर आनन्द का अनुभव कर लिया हैँ । 
किन्तु तथ्य तो यह्‌ है कि उनकी बुद्धि (विषय को समझनेवाली शक्ति) तव 
तक विशुद्ध, निर्मल, दौषरहित तथा पवित्र नही होती, जवतक उनके हृदय 
में श्रीकृष्ण के चरणारविन्द भक्ति का उदय नही होता । वे बड़े क्लेश से 


परम पद पर चढ भी जाते है, किन्तु भक्ति से हीन होने के कारण वे उस 
उच्च पद से गिर जाते है : 
येऽन्येऽरबिन्दाक्ष ! विसुक्तमानिनस्स्वय्यस्तभावादबिशुद्धबुद्धयः । 
आरुह्य कृच्छ्रेण परं पदं ततः पतन्त्यो नाहृतयुष्मदद्घयः || 
भागवत, १०।२।३२ 
इस प्रकार मोक्ष की पदवी पाने के लिए भक्ति ही एकमात्र सुलभ 
साधन है । भक्ति के सहारे ही साधक परप पद को सर्वदा के लिए प्राप्त 
कर लेता है । उसे पाने पर उससे भक्त का कभी पतन नही होता । इस तरह 
चैतन्य मत में श्रीकृष्ण-प्रेम ही 'साध्य-तत्त्व' है तथा उसकी प्राप्ति का एकमात्र 
उपाय होने से श्रीकृष्ण-भक्ति ही 'साधन-तत्त्व' है । 
५ वल्लभे-सत 
वल्लभाचायं भारतवरपं के माननीय आचायों मे अन्यतम हैं! इन्होंने 
पन्द्रहवी शताव्दी में रुद्र-सम्प्रदाय की पुनः प्रतिष्ठा की । इस सम्प्रदाय के 
माननीय आचार्य थे-श्री विष्णु स्वामी, परन्तु कराल कलि के विलास से 
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उनका आचाय रूप मे केवल अभिधान ही अवशिष्ट है। आचाय वल्लभ की 
दार्शनिक दृष्टि 'शुद्धाद्वेत' की है, जिसका व्यवहार-पक्ष 'पुष्टिमार्ग' के वाम 
से प्रख्यात है। 

दाशनिक तत्त्व 


आचार्य जीव और ब्रह्मा की नितान्त एकता के पक्षपाती हैं, परन्तु उनके 
विचार में ब्रह्म नितान्त विशुद्ध, माया के सम्पर्क लेश से भी सर्वथा अस्पृश्य, 
रहता है । 

माया से सम्वन्धरहित होने के कारण ब्रह्म शुद्ध कहा जाता है भोर 
यही मायारहित स्वतन्त्र ब्रह्म इस संसार में कार्य तथा कारण रूप सवत्र 
व्यापक है । इसी कारण यह मत 'शुद्धाद्वत' के नाम से प्रसिद्ध है । 

इस मत में ब्रह्म सर्व-धर्म-विशिष्ट अंगीकृत किया गया है । अतः उसमें 
विरुद्ध धर्मो की सत्ता भी नित्य है । अद्वैत वेदान्त के अनुसार ब्रह्म का श्रेष्ठ 
रूप निर्गुण है। वह माया के सम्बन्ध में सगुण रूप धारण करता है। वह 
सगुण के सम प्रतीत होता है । परन्तु शुद्धाइती वल्लभ माया की सत्ता 
स्वीकार नही करते । ब्रह्म विरुद्ध घर्मो की सत्ता माया से प्रतिभासित नहीं 
होती, प्रत्युत बह स्वाभाविकी है। अखिल रसामृत मूर्ति श्री आनन्द कन्द 
कृष्ण ही परम ब्रह्म हैं । वल्लभाचार्य के अनुसार ब्रह्म ही जीव तथा जगत्‌ 
के रूप में आविभूंत होता है । भगवान्‌ सच्चिदानन्द रूप हैं । वह अपनी इच्छा 
से अपने तीनों गुणों को लेकर ईश्वर रूप से प्रकट होते हैं। चह अपने 
नानन्दाश को तिरोहित कर जीव की सृष्टि करते है, और चित तथा आनन्द 
दोनों को तिरोहित कर जड़ जगत्‌ की सृष्टि करते है! इस प्रकार ईश्वर में 
सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द इन तीनों गुणों का विकास रहता है और 'आनन्द' 
की ही प्रधानता रहती है। जीव में आनन्द को छोड़कर शेप दो गुण विद्य- 
मान रहते है और चित्‌ की प्रधानता रहती है | जगत्‌ में एक ही गुण विद्य- 
मान रहता है और वह है केवल 'सत्‌', अर्थात्‌ जड़ में सत्ता की ही एकमात्र 
स्थिति रहती है । 

भगवान्‌ इस सृष्टि के कर्ता हैं। इच्छावाला व्यक्ति ही किसी 

कार्य का कर्ता या सम्पादक बनता हु, भगवान्‌ तो ठहरे आप्तकाम । 
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तव स्पृहा कसी ? 'आप्रकामस्य का स्प्रदा’'। इसका उत्तर वल्लभाचाय 
देते है कि भगवान्‌ स्वतन्त्र है । यह जगत्‌ उनकी लीला का विलास है! वह 
स्वेच्छया क्रीड़ा में निरत होते है । सृष्टि जिस प्रकार लीला है, संहार भी 
उसी प्रकार लीला है । चह लीला-निकेतन ललित लीलाएंँ किया करता है। 
हमारी क्रीड़ा या वालक की कीड़ा तथा भागवती क्रीड़ा में विशेष अन्तर 
है । इस भेद का स्पष्टीकरण यह श्लोक करता है? 

“क्रीडायासुद्यमोऽभेस्य कामश्चिक्रीडिपाऽन्यतः | 

स्वतस्तृप्रस्य च कथं निवृत्तस्य सदाऽन्यतः ॥” 

अभेक की क्रीड़ा में तीन बाते साफ दीख पड़ती है--उद्यम, वालक का 
प्रयस्त, काम-इच्छा तथा दूसरे के साथ की अपेक्षा, परन्तु भगवान्‌ तो स्वतः 
तृप्त ठहरे, समग्र कामनाएँ तृप्त है तथा सदा दूसरे से निवृत्त ठहरे। अतः 
उनमें उद्यम तथा अन्य-सम्पर्क की आवश्यकता ही नही रहती । हाँ, विलास 
की इच्छा अवश्य रहती है। यही तो लीला है, परन्तु पुर्णानन्द रूप भगवानु 
भे यह न तो कोई प्रयास उत्पन्न करती है और न कोई बाहरी कार्य ही पैदा 
करती है ! इस लीला-तत्त्व की व्याख्या सुबोधिनी में आचार्य चरण ने बड़े 
ही सुन्दर शब्दो मे की है- 

“लीला नाम बिलासेच्छा | कार्यण्यतिरेकेण कृतिमात्रम्‌ | न तया 
कत्या बहिः कायं जन्यते जनितमपि कायं नासिप्रेतम्‌। नापि कतरि 
प्रयासं जनयति । किन्त अन्तःकरणे पूर्ण आनन्दे तहुल्लासेन कार्येजनन- 
सदृशी क्रिया काचिडुरपद्यते |” सुबोधिनी, ( भागवत, तृतीय-स्कन्ध ) 
सयोदा-माग 

वल्लभाचाये के अनुसार मागे दो प्रकार के होते हैं-मर्यादा-माग और 
पुषि-मागँ । सर्यादा-मार्ग वैदिक मागे है, जिसमें लोक-मर्यादा की रक्षा प्रधान 
लक्ष्य है । मर्यादा-मागे का मूल मंत्र है--'कर्मोनुरूपं फलम्‌? | जीव जैसा कर्म 
करेगा, भगवान्‌ उसे वैसा ही कल देते हैं। कर्म की विशेष महिमा है । कमं 
के द्वारा जीव बद्ध है और फल देने के लिए भगवान्‌ भी कमं के द्वारा परतंत्र 
है । भगवान्‌ फल देने के लिए जीव के कर्मो की अपेक्षा रखते हैं। कर्म का 
करना प्रयत्न के ऊपर साक्षेप है। प्रयत्न में काम की अपेक्षा है। काम मे 
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प्रवाह की अपेक्षा रहती हैं । इसी मर्यादा की रक्षा करने के लिए भगवान्‌ 
से वेद की रचना की । इसलिए ब्रह्म में दोष का गन्ध भी महीं है और न 
इससे उनमे ऐश्वर्य-भाव का ही अभाव सम्पन्न होता है । मर्यादा-माग की 
विशिष्टता ही ऐसी है कि ब्रह्म फल प्रदान करने के लिए जीवों के कर्मो की 
अपेक्षा रखता है । वह स्वयं इस विपय में परतन्त्र है। आचार्य के शब्दों मे ही 
मर्यादा मार्ग की विचित्रता देखिये 
“कलदाने कमीपेक्ष: । कमकारणे प्रयत्नापेक्षः | प्रयत्ने कामापेक्षः। 
कामै प्रबाहपेक्ष: | इति मयीदारक्षा्थ वेदं चकार | ततो ब्रह्मादि दोपः 
गंधोऽपि न चानीश्चरत्वम्‌ | मयीदामार्गस्य तथेव निर्माणात्‌ |? 
¬ अणृ-भाप्य-धुत्र। २।३।४२ 
मर्यादा-मार्ग का भी अन्तिम लक्ष्य मोक्ष-प्राप्ति है और यह फल शास्तर- 
विहित ज्ञान और कमं के आचरण से ही मिलता है। इस माग का पथिक 
शास्त्रों में विदित स्वकीय आश्रम-ध्म तथा कर्म का विधिवत्‌ निष्पादन 
करता है ओर ज्ञान के द्वारा दुःखो की आत्यन्तिक निवृत्ति पाने मे समर्थ 
होता है । 
पुष्टि-मामे 
पुष्टि-मार्थ इससे नितान्त विलक्षण है। यह मार्ग श्रीमद्भागवत पुराण 
के ही सुन्दर सिद्धान्तों का विलास है । 'पुष्टि' शब्द भी भागवत की देन है । 
पुष्टि का अर्थ है 'भगवदनुग्रह', भगवान्‌ का अनुग्रह, भगवान्‌ की छपा, 
उनकी दया 
“पोषणं तदचुप्रहः ।? भागवत, २।१०।४ 
पुष्टि का प्रधान साधन है भक्ति-प्रपत्ति। विना भगवान्‌ के शरणापन्त 
हुए मुक्ति नहीं होती और यह भक्ति भी “आनन्दकन्द श्री ब्रजचन्द' के 
अनुग्रह से ही साध्य है। जगत का साधारण व्यापार भी विना भगवती कृपा 
के सुलभ नहीं होता, तव भक्ति जैसे पदार्थ की प्राप्ति भी उसके विता 
सुतरा दुष्कर है। भागवत्‌ जिसे 'पुष्टि' के नाम से पुकारता है, बही 
है तन्यों की भाषा में 'शक्तिपात' । किष्टी धर्म में इसीका नाम है “डिसेंट 
आँव डिवाइन ग्रेस ।' जीव में भगवत्‌ कृपा का पतन होने पर ही वह भकुंठित 
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शक्ति होकर मुक्ति की ओर अग्रसर होता है, भक्ति करने का अधिकारी 
वनता है । वल्लभाचार्य के शब्दों में पुष्टि-मार्ग है-- 
“अनुप्रहैक साध्यः प्रमाणासागोद्‌ विलक्षणः ।? 
ब्रह्मसूत्र, अणुभाष्य ४४६. 
पुष्टि-मार्ग केवल अनुग्रह के ही द्वारा साध्य होता है, इसकी सिद्धि का 
अन्य मार्गे है ही नहीं । इसलिए यह मर्यादा-मागे से विलक्षण है। पृष्टिमार्य 
वही है, जिसमें साधक सर्वेथा समग्र विषयों को त्यागकर अपनी देह, वासना, 
कामना आदि समस्त पदार्थो का समर्पण भगवान्‌ मे कर देता है-- 
“समस्तविषयत्याग: समेभावेन यन्न हि। 
समर्पणं च देहादेः 'पुष्टिमाग' स कथ्यते ||? 
इस मार्ग मे भक्ति ही प्रधान है। भगवान्‌ सर्वथा स्वतन्त्र हैँ । फल देने 
के लिए कर्म की तनिक भी अपेक्षा नही रखते । वह सर्वशक्तिशाली प्रभु 
अपनी दया से आत्म-समर्पणशील जीवों का उद्धार करते है। वह न तो 
उनके कुकर्मो पर दृष्टि डालते है और न वह उनके अज्ञान की ओर अपना 
ध्यान देते है । इस मार्ग में भगवान्‌ की भगवत्ता तथा सर्वशक्तिमत्ता का पूर्ण 
रक्षण है । भगवान्‌ को कमपिक्षी माननेवाले मार्ग भगवान्‌ की शक्तिमत्ता का 
निर्वाह क्या अच्छे ढंग से कर सकते है ? 
यह तो हुआ पुष्टिमार्गीय सिद्धान्त । अब इसके व्यावहारिक साधन 
की ओर ध्यान दीजिये । इसका जिस विधि से व्यावहारिक रूप निष्पन्न 
होता है, उसका सम्प्रदाय में अभिधान है-- ब्रह्म-सम्बन्ध' । भाचाय वल्लभ 
ने अपने 'सिद्धान्त-रहस्य' नामक प्रख्यात स्तोत्र मे इस अनुष्ठान का उल्लेख 
किया है । इस अनुष्ठान के द्वारा भागवत-तत्ववेत्ता गुरु, मुमुक्षु तथा शिष्य का 
भगवान्‌ के साथ सम्वन्ध जोड देता है । अधिकारी शिष्य को ही सुयोग गुर 
'शरणमंत्र' का उपदेश देते हैं! यह माननीय मन्त्र है-- 
“श्रीकृष्ण: शरणं सम |? 
आचार्य पाद ने स्वयं इस मंत्र के विपय में अपने नवरल में कहा है-- 
“तस्मात्त सवीत्मना नित्यं श्रीकृष्णः शरणं मम |? 


चदद्भिरेवं सततं स्थेयमिस्येव मे मतिः॥? 
“नवरत्त, € 
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इसके अनन्तर गुरु शिष्य को भगवान्‌ के विग्रह के पास ले जाता है, 
कंठी और माला देकर 'दीक्षामंत्र' उपदेश देता है। यह सुतरा गोप्य मंत्र 
'आत्मनिवेदन मंत्र' के नाम से प्रसिद्ध है । इसमें साधक अपनी समस्त 
वस्तुओं को, अपनी देह, इन्द्रिय, प्राण, अन्तःकरणको, उनके धर्मो के साथ 
अपनी आत्मा को भी भगवान्‌ को निवेदन कर देता है । वह मन्त्र यह है-- 

“सह्परिवत्सरमितकालजातकृषणबियोग-जनिततापक्लेशानन्द- 
तिरोभाबोऽहं भगवते कृष्णाय देहेन्द्रियप्राणान्तःकरणाति तद्‌ धर्माख्च 
दारागारपुत्रास्यबित्तेहापराणि, "आत्मता सह समपयामि दासोऽहं कृष्ण 
तवास्मि |? 

इस मंत्र-दीक्षा के अनन्तर साधक का नवीन जन्म सम्पन्न हो जाता है। 
भक्त को गोपियों के आदर्शं का पालन करना चाहिए । भगवान्‌ को आत्म- 
समपंण के अनन्तर भक्त को अपने जीवन पर तनिक भी ममता नहीं-- 
स्वतन्त्रता नही । वह तो यन्त्रवत्‌ भगवान्‌ की ही प्रेरणा से प्रपच मे निरत 
रहे, तो भी उसके पतन का कोई भय नही, परन्तु साधक मे होनी चाहिए 
सच्ची प्रपत्ति, सत्यनिष्ठा, ऐकान्तिकी भक्ति, अनन्या भक्ति । भागवत की यह्‌ 
उक्ति यथार्थ है-- 

ताबदू रागादयः स्तेनास्तावदू कारागृहं गृहम्‌ | 
ताबन्मोहो5डाप्रिनिगडो यावत्‌ कृष्ण ! न ते जनाः | 
भागवत, १०।१४।३६ 

राग-द्वेष तभी तक चोर के समान हृदय की शान्ति को चुराते है, तभी 
तेक गृह कारागृह है-जेलखाने के समान भयानक तथा स्वतन्त्रता का 
अपहर्ता है, तभी तक मोह पर का बंधन है; जवतक, हे कृष्ण, हम आपके 
जन, सेवक, दास, शरणापन्न नही हो जाते । 

जगत्‌ के प्रपंच से भागने की आवश्यकता नही है। भागकर कोई जा 
ही कहाँ सकता है? आवश्यकता है इसी ब्रह्म-सम्वन्ध की; अपनी समग्र 
वृत्तियो को, समग्र कामनाओं को भगवान्‌ को समर्पण कर देने की । भग- 
वान्‌ के दास, भगवज्जन, भवदीय होते ही भक्त की सत्ता ही पृथक्‌ नहीं 
रहती । उसका जीवन भगवस्मय हो जाता है भोर इसी कारण संसार में 
साधारणतया जो पदार्थ बंधन का कार्य करते है, वे ही इस दशा में मुक्ति के 
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साधक चन जाते है। यह परिवर्तन तथा परिणाम ब्रह्म-सम्बन्ध की स्थापना 
थर ही सिद्ध होता है। 

अतः उपर्युक्त विवेचन से मर्यादान्मार्ग से पृष्टि-मार्ग की विलक्षणता 
स्पष्ट है । मर्यादा-मार्ग वैदिक है, जो 'अक्षर-ब्रह्म' की वाणी से उत्पन्न हुआ 
है, परन्तु पुष्टि-मागे पुरुषोत्तम के साक्षात्‌ शरीर से निकला है। ध्येय की 
भी दोनों में विभिन्नता है। मर्यादा-माग में ज्ञान तथा श्रवण आदि साधनों 
द्वारा सायुज्यमुक्ति की प्राप्ति ही व्येय है। परन्तु पुष्टि-मार्ग में सर्वात्मना 
आत्मसमर्पण तथा 'विप्रयोग' रसात्मिका प्रीति की सहायता से आनन्द- 
धाम भगवान्‌ के साक्षात्‌ अधरामृत का पान ही मुख्य फल है। 
भक्विनमीमांसा 

भक्ति साधन भी है और साध्य भी । साधन-भूता भक्ति से ज्ञान 
का उदय होता है और इस ज्ञान के उदय से भक्ति उत्पन्न होती है । गीता 
के अनुसार भी साधन-मार्ग का यही क्रम है। गीता का साधन-क्रम भी यही 
है-कर्म-ज्ञान-भक्ति । कर्म के यथावदनुष्ठान से चित्त की शुद्धि होती है और 
शुद्ध चित्त में ही ज्ञान-धारण करने की योग्यता है । पूर्णज्ञान के उदय होने पर 
भक्ति की उत्पत्ति होती है । परन्तु यह भक्ति साधन-झूपा न होकर साध्य- 
रूपा है। साध्य-रूपा भक्ति ज्ञान की उत्पत्ति मे सहायक है, परन्तु प्रेम- 
रूपिणी भक्ति का अधिकारी बही व्यक्ति होता है, जो पूर्ण ज्ञान से सम्पन्न 
होता है! गीता ने भक्ति को ज्ञान का साधन स्पष्टतया उदूघोषित किया है 

भक्त्या मामभिजानाति यावान्‌ यश्चास्मि तत्त्वतः । 
ततो सां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनंतरम्‌ ॥ 
--श्रीमज़ूगवतगीता, १८।५४५ 

साधक भक्ति के द्वारा भगवान्‌ को तत्वतः जानता है । तत्त्व-ज्ञान की 
दो रूप से प्रापि होती है ! “यावान्‌ और यः?--भगवान्‌ का विस्तार तथा 
भगवान्‌ का तात्विक स्वरूप । जगत्‌ का यह विस्तार उपाधिकृत है। यह 
समग्र जगत्‌ ही उसके विस्तार का पर्यवसान है, 'परन्तु यह समस्त उपाधि- 
निमित है, भगवान्‌ का तात्विक रूप समग्र उपाधियों से रहित है। वह उत्तम 
पुरुष है तथा आकाश के समान निरंजन, अद्वेत तथा अमर है। इसकी 
उपलब्धि भक्ति के द्वारा होती है। 
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सम्पूर्ण ज्ञान होने पर ही सच्ची भक्ति का उदय होता है | शांडिल्य के 
शब्दों में भक्ति ईश्वर में परा, श्रेष्ठ अनुरक्ति हैसा परानुरक्तीश्वर |? 
भक्ति परम प्रेम-रूपा है! भक्तशिरोमणि रूपगोस्वामी ने भक्ति का बड़ा 
ही सुन्दर तथा तात्विक लक्षण इस प्रकार किया हैन" 


“अन्याभिलापिताशून्यं ज्ञानकमोद्यनावृतम्‌ | 
आइुकूल्येन कृषणानुशीलनं भक्तिरुत्तमा | ” 
-भक्तिरसामृतसिन्धु, १।१।११ 


भगवान्‌ श्रीकृष्ण परम स्नेहास्पद है । अतः उनके अनुशीलन को भक्ति 
कहते हैं, जिसमे अन्य किसी पदार्थ की अभिलाषा न हो, ज्ञान ( निर्गुण 
ब्रह्मानुसंधान ) तथा कम {स्मृति मे प्रतिपादित नित्यनैमित्तिक आदि ) 
का आवरण न हो, परन्तु कृष्ण के अनुकूल होनेवाली प्रवृत्ति की सत्ता 
हो! इस भक्ति का उदय ज्ञान के अनन्तर होता है! इसलिए ज्ञानी भक्त 
की गीता में सर्वश्रेष्ठ भक्त के रूप में गणना है। इतना ही क्यों? ज्ञानी 
भक्त तो भगवान्‌ की ही आत्मा है-“ज्ञानी त्वात्मैव मे मतम्‌ |” ज्ञानी 
भक्त को इस महती प्रतिष्टा का एक कारण है। आते, जिज्ञासु तया 
अर्थार्थी भक्त सकाम होते है, क्योकि वे अपनी आत्मा की तृप्ति में निरत 
रहते हैं । परन्तु ज्ञानी होता है भाप्तकाम अर्थात्‌ निष्काम भक्त । कामना- 
विरहित होने से ही ज्ञानी भक्त भगवान्‌ का विशेष प्यारा होता है। गीता 
के ऐसे कथन को ब्रह्मसूत्र भी प्रमाणित कर रहा है। ब्रह्मसूच का स्पष्ट 

कथन है कि भगवान्‌ मुक्त पुरुषों के द्वारा उपसर्पणीय होते हैं-- 
“युक्तो पस्रप्यव्यपदेशात्‌ ।? --्नह्मसूत्र, १।२।४ 


भागवत पुराण भी इसी तत्व का प्रतिपादन विभिन्न शब्दों में इसी 
प्रकार करता है-- 


“आत्मारामा हि सुनयो निमैन्था अप्युरुक्रमे 
कुचन्त्यहेतुकी भक्तिमित्थंभूतशुणो हरिः॥” 


आशय यह्‌ है कि भगवान्‌ *श्रीकृष्णचन्द्र इतने कमनीय गुणों के आगार 
हैं कि संसार की ग्रन्यियों का उन्मोचन करनेवाले, आत्मा मे रमण करने- 
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वाले सन्त लोग भगवान्‌ मे विना किसी कामना के ही भक्ति किया करते 
है। इसका तात्पर्य यह है कि पूर्ण ज्ञानी ही भक्ति का विशिष्ट अधिकारी 
होता है, परन्तु यह साघनारूपा भक्ति न होकर साध्यरूपा भक्ति है। 

चैतन्य मत के अनुयायी अक्ति की तीन भूमिका मानते है--१, साधन- 
भक्ति, २. भाव-भक्ति तथा 3. प्रेमा-भक्ति। साधन-भक्ति वंधी तथा रागा- 
नुगा रूप से दो प्रकार की होती है । साधन-भक्ति का उत्कृष्ट रूप भाव- 
भक्ति है और यही घनीभूतःभाव भक्ति ही प्रभाभक्ति के नाम से पुकारी 
जाती है। रूपगोस्वामी के शब्दो मे अन्तिम दोनों भक्तियों के रूप इस 
शलोक में प्रकट किये गए हैं- 


रुचिभिश्चित्तमासृण्यक्द्सो भाव उच्यते | 
भावः स एब सान्द्रात्मा बुधैः प्रेमा निगद्यते ॥ 
गौड़ीय वैष्णवों की भक्ति के इन तीनों प्रकारों को चल्लभ ने दो ही 
प्रकार की भक्ति के भीतर माना है। एक है मर्यादा-भक्ति और दुसरी है 
पुष्टि-भक्ति, जिनमे पहली साधना रूपा है और दुसरी साध्यरूपा ! भवितत 
की सिद्धि मे यही सर्वश्रेष्ठ साधन है । 


वल्लभ के सिद्धान्त का यही निष्कर्ष है--- 
१. भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही परम ब्रह्म है। 
२. उनके अनुग्रह से ही जीव को मुक्ति मिलती है । 
३, मुक्ति का प्रधान साधन साध्यरूपा भक्ति है । 
४. संसार में तीन ही जीवन के उद्देश्य हँ 
(क) आचार्य वल्लभ का आश्रय; (ख) सुबोधिनी ( भागवत की 
वल्लभन्प्रणीत टीका ) का अध्ययन; (ग) {भगवान्‌ श्री राधिकानाथ की 
उपासना +-- 
नाश्रितो बल्लभाधीशो न च दृष्टा सुबोधिनी । 
नाराधि राधिकानाथो इथा तज्जन्म भूतले ॥ 


२४ भा० द० 


उपसंहार 


इस प्रकार इस ग्रन्थ में भारतीय दर्शन के संम्प्रदायों का संक्षिप्त 
विवरण प्रस्तुत किया गया है। इन सम्प्रदायो के सिद्धान्तों में परस्पर-विरोध 
दृष्टिगोचर होता है, परन्तु भीतर प्रवेश करते पर उनमें विरोध का परि- 
हार कर एकवाक्यता लाई जा सकती है । भेद का कारण दृष्टि-भेद है । 
न्याय, वैशेषिक तथा मीमांसा का दुष्टि-भेद प्रारम्भिक माना जाता है। 
उससे अधिक विकासशील दृष्टि सांख्ययोग की है और इसलिए वह आगे की 
कोटि में आता है। वेदान्त की दृष्टि भारतीय दार्शनिक चिन्तनों मे अन्तिम 
कोटि की मानी जाती है। कार्यकारण की श्रृखला पर दृष्टिपात करने से 
तीच सिद्धान्त मुख्यतया सामने आते है, जो क्रमशः विकास की योजना प्रस्तुत 
करते हैं-- 

मारम्भवाद--न्याय, वंशेविक तथा मीमांसा । 

परिणामवाद--सांख्य, योग; विशिष्टाहत आदि वैष्णव सम्प्रदाय । 

विवर्तवाद--अब्वैत वेदान्त । 

आरम्भवाद? की दृष्टि में यह विश्व बिभिन्न परमाणुओं के पुंज से 
उन्न होता है। कारण में कार्य की सत्ता पहले से नहीं रहती । उत्पत्ति 
एक नवीन घट्ना है। कार्ये का आरम्भ नूतन घटना है । इस दृष्टि से 
तन्तुं से पट की उत्ति एक नई वस्तु है, क्योंकि तन्तुओं में पट पहले से 
वर्तमान नहीं था, प्रत्युत जुलाहे के द्वारा बह नये रूप मे उत्पन्न किया जाता 
हैं। यह दृष्टि है न्याय, वैशेषिक तथा कर्भ-मीमांसा की । 

“परिणामवाद एक डग आगे बढ़ता है। इसके अनुसार कार्य और 
कारण में अन्तर या पार्थेक्य नहीं रहता । कार्य के व्यापार होने से पूर्व ही 


डः { [ 
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कारण में कार्य अव्यक्त रूप से विद्यमान रहता है । कार्य-व्यापार द्वारा 
चही अव्यक्त वस्तु व्यक्त बनाई जाती है । इस मत से तन्तुओं में पट आरम्भ 
से ही वर्तमान रहता है। जुलाहे के व्यापार से वह अव्यक्त पट व्यक्त पट 
के रूप में आविर्भाव पाता है। कार्य व्यक्त दशा का सूचक, और कारण 
अव्यक्त दशा का द्योतक है। सांख्य, योग तथा विशिष्टाइत, शुद्धाद्ेत आदि 
भक्तिपरक वैष्णव वेदान्त की दृष्टि है । 

“ब्ि्तेवाद? के अनुसार कारण ही एकमात्र सत्ता है । कार्य कारण से 
अभिव्यक्ति पाने पर भी वास्तविक नही होता । ब्रह्म की एकमात्र सत्ता है 
ओर यह जगत्‌ उससे आविर्भूत असत्‌ पदार्थ है । इनका नाम विवतेवाद है । 
यह दृष्टि अद्वेत वेदान्त के अनुयायियों की है । इस प्रकार दुष्टिभद से दर्शनों 
मे परस्पर भेद है । 

इस दृष्टि-भेद को एक उदाहरण की सहायता से समझिये । भारतीय 
दर्शन एक विशाल प्रासाद के समान है, जिसके अवान्तर सम्प्रदाय बिभिन्न 
खण्डों के सदृश है। जिस प्रकार कई खण्डवाले मकान का प्रत्येक खण्ड 
स्वतन्त्र होता है, वही दणा वहाँ दार्शनिक सम्प्रदायो की है । एक खण्ड में रहने- 
चाला व्यक्ति ऊपर के खण्ड की बात नही जानता और उसे जानने की जरू- 
रत ही नही है । वह स्वतः पूर्ण है । दार्शनिक विकास की जिस सीढ़ी पर बह 
ठहरा है, वहाँ वह अपने-आप में पूरा है। इस प्रकार दर्शनों में अविरोध दिख- 
साया गया है । यह तो षड्दर्शन की वात ठहरी । जेन तथा बोद्ध दर्शनों का 
भी पड्दर्शन के साथ मंजुल सामंजस्य दिखलाने की ओर प्राचीन विद्वानों 
की दृष्टि गई थी, जिसका संकेत इस श्लोक में किया गया मिलता है 

श्रोतव्यः सौगतो घमेः कतेव्यः पुनराहंतः । 
चेदिको व्यबहतेव्यो ध्यातव्यः परमः शिवः ॥ 

¬ वुद्ध धर्म को केवल सुन लेना चाहिए । जेन-धर्म को कर्तव्य मानना 
चाहिए । वैदिक घर्म को व्यवहार में लाना चाहिए तथा परम शिव का 
ध्यान करना चाहिए । अत सत्ता ही वास्तव सत्ता है। वर्तमान विज्ञान 
भी उसी ओर लक्ष्य कर रहा है। सिद्धसेन दिवाकर की यह उक्ति भी कितनी 
सटीक है-- 
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उदधाविब सर्वेसिन्धवः समुदीणीस्त्वयि नाथ दृष्टयः | 

न च तासु भवान्‌ प्रदृश्यते प्रविभक्तासु सरित्स्विबोदधिः ॥ 

हे प्रभु, जैसे समुद्र से सव नदियाँ मिल जाती हैं, ऐसे ही सव दार्श- 
निक दुप्टियाँ आपमें समन्वित हैं । किन्तु पृथक्‌-पृथक्‌ उनमें भाप दृष्टिगोचर 
नहीं होते, जैसे अलग-अलग नदियों में समुद्र का परिच्छेद नहीं है । 

परममाहेश्वराचार्यं जाचाये अभिनवगुस का यह कथन इसी एक तत्त्व 
के प्रतिपादन का स्पष्ट प्रतीक है-- 


तीर्थक्रियाञ्यसनिनः स्वमनीषिकाभिः 
उत्प्रेद्य तक्वमिति यदू यदभी वदन्ति । 
तत्‌ तत्‌ त्वमेव भवतोऽस्ति न किञ्चिदन्य 
संज्ञासु केवलमयं विदुषां विवाद: ॥ 
पण्डितजन अपनी बुद्धि से उत्प्रेक्षा कर जिन तत्वों का प्रतिपादन करते 
हैं, वे सब तस्व आप ही हैं भगवन्‌ । यह नाम को लेकर विद्वानों में विवाद 


है-वस्तु तो एक ही है ओर वह अटत तत्त्व निखिल ब्रह्माण्डनायक परात्पर 
ब्रह्म महेश्वर ही है । तथास्तु । 


समन्वय का सिद्धान्त 
(क) 


भारतीय दार्शनिक धाराओं का समन्वय 


भारतीय तत्त्व-ज्ञान की विविध विचित्र धाराओं के अनुशीलन से इस 
चिन्ता धारा की मुख्य दिशा का परिचय भली-भाँति पाठकों को कराया 
गया है। भारतीय विचारशास्त्र का मुख्य उद्देश्य इस क्लेशवहुल प्रपंच के 
दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति कर परमानन्द की उपलब्धि है। अतः इसकी 
विशेषता 'साधना' में है और इसी साधना के निर्धारण करने के लिये 
त्ततत्वमीमांसा का पर्याप्त उपयोग है। अब प्रश्न यह है कि भिन्न-भिन्न दर्शनों 
में क्या पारस्परिक विरोध है ? सत्य की खोज में लगने वाले इन दर्शनों मे 
चथा विरोध होना उचित है? जब सत्य का स्वरूप निश्चय रूप से एक ही 
प्रकार का है। यह समस्या वड़ी विषम है, परन्तु प्राचीन आचार्यो की 
दृष्टि इस समस्या की ओर भी स्वभावतः गयी थी और उन्होंने इसकी बड़ी 
सुन्दर मीमांसा की है। 

सबसे पहले यह बात घ्यान देने योग्य है कि शास्त्र का प्रयोजन 
लोकसिद्ध अर्थ के व्युत्पादत में नही है। जो वस्तु सामान्य जन तक भी 
प्रसिद्ध है, इसके सिद्ध करने के लिये शास्त्र युक्तियों का समूह निर्माण करेगा, 
इसकी क्या आवश्यकता है? लोक-व्यवहार के निरीक्षण से भेद-द्वेत लोक- 
सिद्ध प्रतीत होता है। लौकिक प्रवृत्ति का मूल इसी भेद पर आश्रित है। 
मै, तुम मेरा' और तिरा' आदि भेद को लेकर ही तो जगत्‌ के समस्त 
व्यापार चलते हैं। अतः लोकसिद्ध भेद का निराकरण कर भेद का 
प्रतिपादन ही शास्त्र का मुख्य प्रयोजन प्रतींत होता है । शास्त्रों में लोकसिद्ध 
चातों का विवरण उपलब्ध होता है, तो यह अनुवाद-मात्र है, सिद्धान्त नहीं है। 
इसीलिये वाचस्पतिमिश्च का कहना है--“मेदो लोकसिद्धस्वादनूद्यते । 
अभेदस्तु तदपवादेन प्रतिपादनमहेति ॥” 
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अतः यदि अभेद का व्युत्पादन शास्त्र का मुख्य लक्ष्य है, तो भेदप्रतिपादक 
न्याय, वंशेषिक, साँख्ययोग, मीमांसा आदि दर्शनों कीं गति क्या होगी ? 
उनकी सङ्गति क्योंकर हो सकेगी ? इसके उत्तर में शास्त्रज्ञों की सम्मति है-- 
“अधिकारिबिभेदेन शाख्ञाण्युक्तान्यशेषत :? अर्थात्‌ अधिकारी के भेद से 
ही विभिन्न शास्त्रों का कथन किया गया है, यही मानना उचित हैँ! 
प्रस्थानत्रयी 
प्रस्थान भेद के अन्त में मधुसूदन सरस्वती ने प्रधानतया तीन ही प्रस्थान 
स्वीकृत किये हैं-आरम्भवाद, परिणामवाद और विर्वतवाद । आरम्भवाद 
की दृष्टि व्याय-वैशेषिक तथा मीमांसा की है, परिणामवाद सांख्य-योग, 
भतृ पपक्ष और वैष्णव दार्शनिकों को सम्मत है। विवतेबाद बोड़ों मे 
विज्ञानवादियों तथा शुन्यवादियो को और ब्राह्मणों में अहतवादियों को 
अभीष्ट है। भारतीय दर्शनशास्त्र का प्रधान लक्ष्य अद्वैततत्त्व ही है, परन्तु 
अद्वेतततत्त्त इतना सूक्ष्म तथा कुशलबुद्धिगम्य है कि उसका ग्रहण एक ही बार 
सद्यः प्रतिपादन से हो नहीं सकता । स्थूल विषयों के ग्रहण में समर्थ मानवो 
के उपकारार्थं मुनिथों ने न्यायादि शास्त्रों की रचना की है, जिससे मनुष्य 
स्थूल से होकर सूक्ष्म वस्तु का ग्रहण क्रम-पुर्वक सुभीते के साथ करे सके । 
भतः भारतीय दर्शन तो एक ही है और बह है बहत वेदान्त । अन्य दर्शन 
तो उस पर पहुँचने के लिये सोपानमात्र-ऊपर चढ्ने की सीढ़ियाँ--है । 
मधूसूदन सरस्वती के शब्दों मे ही उसका सिद्धान्त यों हेट 
“नि हि ते मुनयो आन्ताः सर्वज्ञात्‌ तेपां, किन्तु बहिविंषय- 
नपणानामापाततः परमपुरुषार्थ प्रवेशों न भवतीति नास्तिक्य- 
निवारणाय तेः प्रकारभेदाः प्रदर्शिताः । सर्वेषां प्रस्थानकर्तःणां सुनीनां 
वियतेवादपर्यबसानेन अद्वितीये परमेश्वर एव वेदान्तप्ति पाद्ये तात्पर्यम्‌ ।” 
आशय है कि मुनि लोग सर्वज्ञ थे। अतः उन्हें श्रान्त होने की शंका 
ही अनुचित है । परन्तु बाहरी विपयो की ओर जिनकी दृष्टि लगी हुई है, 
उनका परम पुरुपार्थं में प्रवेश संभव नही है । अतः नास्तिकता के 
चन्तकों का तात्पर्यं विवर्तवाद में ही है। अतः वेदान्त 
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प्रतिपाद्य अद्वितीय परमेश्वर में ही सकल शास्त्रों का तथा मुनियों का 
वास्तव तात्पर्यं हू । 


जगत्‌ को परमाणुओं का कार्य बतलाने वाले आरम्भवाद की दृष्टि 
नितान्त स्थूल है । कारण में कार्यं की पूव सत्ता मानने वाले परिणामवाद 
की दृष्टि उससे सुक्ष्म है, परन्तु विवतेवाद इन तीनों में सूक्ष्मतम है। 
विवर्तवाद के अनुसार ब्रह्म ही एक परमाथेभूत तत्त्व है और यह दृश्यमान 
जगत्‌ उसी का अतात्तिक चिकार है। न्याय दर्शन का मुख्य उद्देश्य 
कुताकिकों के मतों के खण्डन करने के लिये युक्तिवहुल प्रमाणों की प्रक्कष्ट 
मीमांसा करना है। इसी लिये एक प्राचीन न्यायाचार्यं का कथन है-- 
इदं तु कण्टकावरणं, तन्त्रं तु बादरायणात्‌” | जिस प्रकार शस्य की रक्षा 
करने के लिये क्षेत्र के चारों ओर कण्टकमयी वृति ( घेरा ) लगा दी जाती 
है, उसी प्रकार अइत-प्रतिपादक उपनिषद्-ज्ञान को तर्ककुशल वोद्धादि 
नास्तिकों के कुतर्को से बचाने के लिये न्याय की वृति लगा दी गयी है। 
परंतु वास्तव तत्व तो बादरायण ( वेदान्त सूत्रों के रचयिता ) से प्राप्त 
करता चाहिये अर्थात्‌ अट्टं त तत्त्व ही वास्तविक है। दर्शनों के प्रयोजन के 
न जानने से ही उन पर आपेक्ष करने का अवसर आता है। 


आत्मा का विवेचन 


आत्मा के विषय में दर्शनों के विवेचन में स्पष्टतः पार्थकय दीख 
पड़ता है, परन्तु प्रयोजन की भिन्नता होने से उनमें वास्तव विरोध नही है । 
न्याय का प्रयोजन आत्मा को देह, प्राण और इन्द्रियों से भिन्न सिद्ध करने 
मे है। वह अवशयमेय आत्मा को जड़ तथा इब्द्रियार्थ-सन्निकर्ष होने पर 
ज्ञान सुखादि गुणों का आश्रय मानता डै, परन्तु यह गुणाश्रयिता लोकसिद्ध 
वस्तु का अनुवादमात्र है। इस अश मे विरोध होने पर भी न्याय का पूरा 
विवेचन अग्राह्य नही माना जा सकता । अत्तः शङ्कुराचाये ने पूर्व अंश का 
खण्डन न कर उत्तर अंश का ही प्रवल थुक्तियों से खण्डन किया हैं । 


सांख्य का उद्देश्य आत्मा को असङ्ग, निलेप, निर्गुण और चैतन्य रूप 
प्रतिपादन करने में है। पुरुष का बहुत्व तथा भोक्तृत्व लोकस्तिद्ध वस्तु का 
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अनुवादमात्र है, पुरुष बहुत है तथा भोक्ता है-इस तत्त्व का प्रतिपादन 
प्रधान बिषय नहीं । अतः विरुद्ध अँश के परित्याग करने पर अवशिष्ट अंश 
का ग्रहण नितान्त न्याय्य और सुसङ्कत है । इसी सिद्धान्त को दृष्टि में 
रखकर विज्ञानभिक्षु ने दर्शनों का समन्वय दिखलाया है--न्यायवेशेषि- 
काभ्यां हि सुखि-दुःख्यायनुवादतो देहादिमात्रविवेकेन आत्मा प्रथमभूमि- 
कायामनुमापितः एकदा परसूदमे प्रवेशासंभबात्‌ |” हे 
सांख्ययोग के आचार्ये विज्ञानभिक्लु भारतीय दार्शनिक जगत्‌ मे अपनी 

समन्वय दृष्टि के लिये प्रसिद्ध हैं, क्योंकि उनके मत में विभिन्न दर्शनों के 
सिद्धान्तो में आपाततः विरोध दीख पड़ने पर भी उनके भीतर परमार्थतः 
एकता विद्यमान है । इनसे बहुत पहले उदयनाचाय ने भी इस विरोध का 
परिहार कर समन्वय की ओर अपनी दृष्टि डाली थी । 'आत्म-तत्त्व-विवेक' 
में उन्होंने अन्य दर्शनों को “मोक्ष नगरी का अपद्दार' बतलाया है और 
वेदान्त को 'पुरद्वार' स्वीकृत किया है ओर स्पष्टतः उपदेश दिया है कि 
मभ्यास-काम पुरुष अपद्वारों को छोड़कर पुरद्वार से प्रवेशईकरे-- तस्मा- 
दभ्यासकामोऽप्यपद्वाराणि विहाय पुरद्वारं प्रविशेत्‌ ।' यह कथन वेदान्त की 
उत्कृष्टता वतलाने में पर्याप्त माना जा सकता है। इसी प्रकार “न्याय” 
कुसुमाञ्जलि' में उन्होंने इस समन्वय का स्पष्टतः निर्देश किया है-- 

“इत्येषा [सहकारशक्तिसमा माया दुरुन्नीतितो 

मूलत्वात्‌ प्रकृतिः प्रबोधभयतोऽविद्येति यस्योदिता ।” 


इसका माशय यह है कि ईश्वर अदृष्ट को सहायता से जगत्‌ की सृष्टि 
करता है, इसी अदृष्ट' को ही भिन्न भिन्न अभिधान से पुकारा जाता है । 

अदृष्ट का ही नाम 'सहकार शक्ति हैं। दुङ्ञेय होने से यही अदृष्ट 
माया! कहलाता है; जगत्‌ का मूल होने से यही 'प्रकृति' है और तत्वज्ञान 
के उदय होने पर नष्ट हो जाने के कारण यहो “अविद्या? कहलाता है। 
अतः जगत्‌ की सृष्टि के विषय में मूलतत्त्व एक ही है, केवल भिम्नरभिन्न 
नामों के ही प्रयोग से वह पृथक्‌ प्रतीत होता है। नेयायिकों के मत में 
अदृष्ट , तान्त्रिकों की 'शक्ति', वेदान्तियों की 'माया' भोर 'अविद्या' तथा 
सांउयों की 'प्रकृति' एक ही मूलतत्त्व की विभिन्न संज्ञाय हैं । 
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अनुभव की मीमांसा 


.. पहले कहा गया है कि ये तीनों प्रस्थान सोफान की तरह सूक्ष्म से 
सूक्ष्मतर होते हुए मूल अद्दैतततत्व की ओर अग्रसर होते हैं। थोड़ी ' 
व्याख्या के अनन्तर यह सिद्धान्त हृदयङ्गम होगा । जगत्‌ के प्रत्येक 
अनुभव व्यापार में दो अंग होते हैं-अनुभवकर्ता और अनुभव-विपय या 
शङ्कराचार्य के शब्दों में 'अस्मत्-प्रत्ययगोचर' और 'युष्मतू-प्रत्ययगोचर' । 
एक होता है द्रष्टा और दूसरा होता है दृश्य ! न्याय वैशेषिकों की कल्पना 
के अनुसार यह द्रष्टा “आत्मा' है और दृश्य पृथिबी, जल, तेज, वायु और 
भाकाश--ये भूतपंचक है | द्रष्टा के द्वारा दृश्य की अनुभूति के लिये मत 
की कल्पना है । ज्येष्ठ और कनिष्ठ के लोकव्यवहार के लिये 'काल' और 
'यहा', वहाँ, व्यवहार के लिये 'दिक्‌' स्वतंत्र पदार्थ माने गये है । इस 
प्रकार द्रष्टा और दृश्य रूप में विभक्त जगत्‌ के यथार्थ विश्लेषण के लिये 
न्यायवैशेबिक को पंचभूत, काल, दिकु मन और आत्मा--नौ पदार्थो कीं 
पृथक्‌, स्वतन्त्र सत्ता माननी पड़ती है । अतः प्रथम प्रस्थान की आध्यात्मिक 
दृष्टि 'बहुत्ववाद' की है । द्वितीय प्रस्थान में भी स्वतन्त्र पदार्थों को घटाकर 
दो ही मूल पदार्थ स्वीकृत किये गये हैं । द्रष्टा “पुरुष' रूप में तथा समस्त 
दृश्य प्रकृति! रूप में अद्धीकुत किये गये हैं। न्याय का 'आत्मा' सांख्ययोग 
में “पुरुप? कहलाता है, परन्तु दोनों प्रस्थानो में यही भेद है कि आत्मा जड़ 
है और चैतन्य, ज्ञान आदि गुणों का अधिष्ठानमात्र है। परंतु 'पुरुष' चैतन्य 
का आश्रय न हीकर स्वयं चित्स्वरूप है । मन को वहाँ 'अन्तःकरणरूप में 
और चारों क्षित्यादि-परमाणुओं तथा आकाश को पंच तन्मात्रा रूप में 
स्वीकृत किया गया है। दिक्‌-काल सांख्यमत में पृथक्‌ पदार्थ नही माने 
जाते । व्यासभाष्य में 'काल' वस्तु-शून्य, विकल्पमात्र सिद्ध किया गया 
है--''स॒ खर्वयं कालो चस्तुशूभ्योऽषि बुद्धि-निर्माणः शब्दभानानुपाती 
लौकिकानां व्युत्थितदर्शनानां वस्तुस्वरूप इवावभासते” (व्यासभाष्य ३।५२) । 
क्षणों के सन्तान का व्यावहारिक नाम 'काल' हैं। भिन्न-भिन्न पदार्थो के 
साथ आकाश के सम्बन्ध होने पर देश की कल्पना व्यावहारिक है, पारमाथिक 
नहीं । इस प्रकार प्रथम प्रस्थान के नौ पदार्थों के स्थान पर पुरुष और 
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प्रकृति ये ही दो स्वतन्त्र और नित्य पदार्थ माने गये । सांख्य-अस्थान में 
न्याय प्रस्थान के बहुत्ववाद के स्थान पर दवतवाद' की प्रतिष्ठा की गयी। 
, तृतीय प्रस्थान में पूर्ण अद्वैतवाद की स्थापना की गयी है। सांख्यों की प्रकृति 
“माया” रूप में तथा पुरुष 'ब्रह्म' रूप में गृहीत हुआ, परन्तु एक विशेषता 
के साथ। माया व्रह्म की शक्ति मान ली गयी, जिससे ब्रह्म ही विश्व का 
अभिन्ननिमित्तोपादान कारण एक अद्वैत तत्त्व बन गया । ब्रह्म ही सत्य है । 
यह जगत अनिर्वचनीया माया का कल्पतामात्र है । 


तान्त्रिक दृष्टि 
शाक्तदशेन मे 'अद्दैत' की कल्पना इससे विलक्षण है । सांख्य पुरुष का 
स्थान ले लिया शिव' ने तथा प्रकृति का शक्ति ने। दोनों मे अन्तर यह 
हुआ कि पुरुष के बहुत्व को जगह शिव की एकत्व कल्पना की गयी तथा 
जड़ात्मिका 'प्रकृतति' के स्थान चिद्रूपिणी शक्ति विराजने लगी । पषड्दर्श॑नों में 
शक्ति जड़ात्मिका ही है। केवल शाक्त दर्शनो मे वह चंतन्थमयी स्वीकृत की 
गयी है । ये शिव-शक्ति एक ही तत्त्व के द्विविध रूप है-- 


स्थित्यात्मक और क्रियात्मक । शिव स्थित्यात्मक रूप है और शक्ति 
क्रियात्मिका है। मूल परमार्थ शिव-शक्ति का सामरस्य है। स्थित्यात्मक 
भाव शिव है और क्रियात्मक भाव शक्ति । चैतन्य के दो भाव होते हैं-- 
वहिमुंख चैतन्य की ही सञ्चा 'शक्ति' तथा अन्तर्मुख चैतन्य का ही दूसरा 
नाम शिव है। इसीलिए शिव की संज्ञा है--अन्तर्लीन बिमशः? । अन्तर्मुख 
चैतन्य को पूर्णावस्था में न तो कोई कर्ता है, त कोई विषय, परन्तु बहि- 
मुंदावस्था मे विषय ( 'इद॑' = यह्‌, जगत्‌ ) स्फुटित होते लगता है, पहले 
आत्मा ( अह ) के ग्शरूप मे और पीछे स्वतन्त्र रूप से । “पर संबित्‌' में 
विद्यमान अहँ' और “इदं के इस क्रमशः उन्मेय से ही विश्वप्रपश्व का उदय 
होता है । परन्तु मूल तत्व तत्त्वातीत है, क्योकि वह शिव शक्ति की 
साम्यावस्था है। यही अद्वय तत्त है। इसी तत्त्व को भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय 
आ चाम से पुकारत है। शिव शक्ति की सामरस्य मूरति को वैष्णवगण 
युगल”) बौद्धगण युगनद्ध, क्जयानी तान्त्रिक 'प्रज्ोपाय तथा शाक्त तान्त्रिक 
लोग 'यामल' कहते हैं। यह मूतिदो होते हुए भी अद्रय है, एक है । 'अद्दया 


समन्वय का विद्धान्त ३९५. 


शब्द के द्वारा भी उसका यथार्थ परिचय नही दिया जा सकता । वह द्वेतादत 
उभय कोटि से भिन्न है। पृथक्‌ तथा स्वतन्त्र है। 'कुलाणंव ( १।११० ) में: 
भगवान्‌ शंकर के इस कथन का तात्पर्यं यही है 

“झट्ठेतं केचिदिच्छन्ति द्वैतमिच्छन्ति चापरे । 

मस तसरं न जानन्ति द्वेताट्वैतविवजितम्‌ ॥ 

''कतिपय तत्त्वज्ञानी अद्वेत' का प्रतिपादन करते हैं ओर अन्य तत्त्व- 
ज्ञानी हैत' मानते है वरन्तु ये लोग नही जानते कि मेरा तत्त्व दत तथा 
अह्वत दोनों से विलक्षण है । उस रूप मे दोनों अनुस्यूत हैँ ।” 

भारतीय दार्शनिकों मे वैदिक दर्शनों को कौन कहें! अवैदिक दर्शनों के 
भीतर छिपे हुए तत्त्व को भली-भाँति पहिचान कर दोनों के वीच एक प्रकाण्ड 
समन्वय उपस्थित करने का महान्‌ प्रयत्न किया है । जिस समन्वय-बुद्धि का 
संकेत निम्नलिखित पद्य में है, उसकी जितनी प्रशंसा की जाय, कम ही है-- 

“श्रोतव्यः सौगतो धर्मः कतेव्यः पुनशहतः । 
बंदिको व्यबहर्तेव्यो ध्यातव्यः परमः शिवः ॥ 

दार्शनिक तत्त्वों का यह पञ्चामृत किस सहृदय के आह्वाद का कारण 
न होगा ? 

(ख ) 
भारतीय धर्मे और दर्शन में समन्वय 


भारत में घर्म तथा दशन में भी परस्पर सामञ्जस्य है। आर्यावतं के 
प्राचीन तपोनिष्ठ महषियो ने इस विश्व की पहेली को समझाने के लिये जिन 
विचारों को जन्म दिया है वे हमारे दर्शन के सर्वस्व हैं! यह जग्रत्‌ भनेक 
रूपात्मक है-क्षण-क्षण में विलक्षण रूप धारण करने वाले पदार्थों का पुञ्ज 
हें । इन पदार्थो के बाह्य, आपाततः विरोधी स्वरूपों के भीतर एक समान- 
रूपता विद्यमान है। इसी अनेकता के भीतर एकता की उपलब्धि हमारे 
ऋषियों की महती देन है । जिस प्रकार परिवतंन-शील ब्रह्माण्ड के भीतर एक 
अपरिवर्तनरशील तत्त्व का सद्भाव है, उसी प्रकार इस पिण्ड के भीतर भी 
एक अपरिवतेनशील तत्त्व की सत्ता विद्यमान है। ब्रह्माण्ड की नियामक संत्ता 
का नाम ब्रह्म है और इस पिण्डाण्ड ( शरीर ) की नियामक सत्ता की संज्ञा 
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आत्मा” है। ब्रह्म तथा आत्मा एक हैं। ब्रह्म तथा आत्मा की एकता 
सर्वतोभावेन माननीय है । ब्रह्म सामान्य दृष्टि से तो अलम्य पदार्थे प्रतीत 
होता है, परन्तु प्रत्येक प्राणी अपने भीतर अन्तर्यामी आत्मा के रूप से उसी 
की सत्ता का अनुभव करता है! इसलिये ब्रह्म के साक्षात्कार करने का 
सबसे वड़ा उपाय इसी आत्मा का साक्षात्कार है । 


जगत्‌ के समस्त पदार्थो में प्रियतम वस्तु यही आत्मा' है। किसी स्थान 
से प्रिय वस्तुओं की गणना आरम्भ की जाय, पर्यवसान आत्मा में ही होता 
है। यह विशाल जगत्‌ रेखागणित की दृष्टि मे एक वृत्त है । इस वृत्तस्थानीय 
जगत्‌ का केन्द्र यही आत्मा है । केन्द्र निश्चित है, परन्तु परिधि अनन्त तथा 
असीम है । महरि याज्ञवल्क्य ने इसी भात्मा के साक्षात्कार को मोक्षका 
स्वरूप बतलाया है । जगतृ का कोई भी पदार्थ नित्य नहीं है। आजकी 
चीजें देखते-देखते कल नष्ट हो जाती है। यदि कोई टिकने वाला अनश्वर 
पदार्थ है, तो वह आत्मा ही है। इसी का अपरोक्ष ( साक्षात्‌ ) अनुभव 
करना मानव जीवन का चरम लक्ष्य है । इसके अनुभव के निमित्त पुत्रवत्सला 
माता को तरह भगवती श्रुति सुन्दर शब्दों मे हमें शिक्षा देती हे 


आत्मा चा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो 
मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः । 
आत्मनो बा अरे दृशेनेन श्रवणेन 
मत्या विज्ञानेन सर्व विज्ञातं भवति ॥ 
( वृहदारण्यक २।३।४ ) 


आत्मा का श्रवण करो, मनन करो तथा ध्यात करो | भात्मा के विज्ञात 
से सव विज्ञात हो जाता है। आत्मतत्त्व का श्रवण श्रृति-वाक्यो के द्वारा 
करना चाहिये, मनन तार्किक युक्तियों से करना चाहिये तथा योगध्रतिपादित 
उपायों के द्वारा उसका निदिध्यासन करना चाहिये। ये ही तीनो आत्म- 
दशे के अचूक उपाय है- 

श्रोतव्यः श्वुतिवाक्येभ्यो मन्तव्यश्चोपपत्तिभिः । 

मत्वा च सततं ध्येयः, एते दशेन-हेतबः॥ 


समन्वय का सिद्धान्त ३६७- 


आत्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान हमें उन्हीं ग्रन्थों से करना चाहिये 
जिनमें आत्मनिष्ठ ब्रह्मवेत्ता पुरुषों के साक्षात्‌ किये गये अनुभव का सद्धुलन 
है। ये ही हमारे परम माननीय वेद हैं। श्रवण से ही हमारे कर्तव्य की 
समाप्ति नहीं होती । मनन की भी आवश्यकता रहती है । युक्तियों के सहारे 
वेदविहित तथ्यों के स्वरूप को ठोक ढंग से समझना मनन्त? है। योग के 
मार्ग से उस निश्चित तत्त्व का लगातार चिन्तन करते रहना 'निदिध्यासनः 
है । इन उपायों से आत्मा का दर्शन मिलता है । 


धर्मं का लक्षण महषि कणाद के शब्दों में है-- 
यतो5भ्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स घर्मेः | 

अर्थात्‌ जिससे लौकिक उन्नति तथा पारलौकिक कल्याण की सिद्धि हो वही 
धर्म है। धर्म संसार में उन्नति की काङक्षा रखता है, पर उसके पास मोक्ष 
की सिद्धि भी उसका लक्ष्य है। यदि वह एक ही पर ध्यान दे, तो उसका 
उद्देश्य कथमपि पूर्ण नही कहा जा सकेगा । 

पाश्चात्य देशों में धर्म दर्शन का बाधक रहा है, साधक नहीं । विरोधी 
रहा है, सहायक नहीं । इसलिये तो वहाँ शुद्ध तकं के द्वारा विवेचन करने 
वाले अनेक विद्वानों को पादरी लोगों ने शूली पर चढ़ाकर उनके प्राण ले लिये । 
इसका कारण यह है कि ईसाई घर्म कतिपय भन्धविश्वासो को ही विशेष 
महत्त्व देता है। जहाँ कहीं किसी ने इन विश्वासों से विपरीत कहना शुरू 
किया, वहाँ धमें आड़े हाथ आ जाता है। आध्यात्मिक तत्त्व के पारखियो को 
जीवन विताना कठिन हो जाता है। परन्तु भारतवर्ष में धर्म भौर दर्शन में 
गहरी मैत्री है। दशेन का आविर्भाव इसलिए है कि वह तीन तापों से सन्तप्त 
जनता की शान्ति के लिये, क्लेशबहुल संसार से निवृत्ति पाने के लिएँ, सुन्दर 
तथा निश्चित मार्ग का उपदेश देता है 

'हुःखत्रयाभिघातात्‌ जिज्ञासा तदपघातके हेती । 

विचारशास्त्र पण्डितों की कमनीय कल्पना का विजृम्भणमात्र नहीं है, अपि तु 
उसका आधिपत्य इस व्यावहारिक जगतीतल पर है। 

दशैन-शास्त्र के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक तथ्यों के ऊपर ही भारतीय 
धर्म की प्रतिष्ठा है। दोनों के मूल आधार वेद ही हैं। जैसा विचार वैसा 
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आचार | दशेन विचारों का प्रतिपादन है और इन्हीं विचारों के अनुसार 
आचारो की व्यवस्था करमा धर्मका काम है। दर्शन सिद्धान्त का 
प्रतिपादक है, जो धर्म व्यवहार' का प्रदर्शक है। बिना धामिक आचार के 
द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन की स्थिति निष्फल है भौर बिता दार्शनिक 
विचारों के द्वारा परिपुष्ट हुए धमे की सत्ता अप्रतिष्ठित है। धर्म को अपनी 
इमारत खड़ा करने के लिए दर्शन नींव रखता है। कोई भी धर्म तव तक 
विद्वानों का प्रियपात्र नहीं वन सकता, जब तक वह दशन की सींव पर 
खड़ा नहीं होता । भारत मे इस सामंजस्य का मधुर रूप दिखलाई पड़ता 
है! धमे के सहयोग से भारतीय दर्शन की व्यापक व्यावहारिक दृष्टि है और 
दर्शन की आधारशिला पर प्रतिष्ठित होने के कारण भारतीय धर्म 
आध्यात्मिकता से अनुप्राणित है तथा वह तकेहीन विचारो तथा विश्वासो से 
अपने आपको वचा सका है । दुःख की निवृत्ति की खोज से धर्म उत्पन्न होते 
हैं ओर दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति का एकमात्र उपाय यही 'दर्शन' है । 
परमात्म-दर्शव, परमेश्वर का दर्शन, ब्रह्मलाभ, 'स्व' को पर मे निमग्न कर 
देना, यही उन्नत दर्शन है। इस प्रकार धमे की पराकाष्ठा का ही नाम 

दर्शन है! पराकाष्ठा से मतलब है कि सच्चे दर्शन से सवका सामञझ्जस्य, 
सबकी परस्पर अनुकूलता, सबकी तुष्टि और पुष्टि हो जाती है। आत्मदर्शन 
जिस प्रकार दर्शन का चरम लक्ष्य है. उसी प्रकार यह परमधर्म भी है। भनु 
और याज्ञवल्क्य आत्म-दशन? को ही परमधम मानते हैं । 


मनु का वचन है-- 
सर्वेपासपि चेतेषामात्मज्ञानं परं स्मृतम्‌ | 
५ tn ७ 
वदू ह्यम्ूू्य सबंबिद्यानां प्राप्यते ह्यमृतं ततः || 
- (मनु स्मृति अ० १२) 
याज्ञवल्कय का कथन्न है-- ER 
रया-चार-द्या-हिसा-यज्ञ-स्वाध्यायकर्मणाम्‌- re 
अयं तु परमो धमो यद्‌ योगेनात्मदर्शनम्‌ ॥ -. 
( याञ्चवल्क्यस्मृति ) 
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इस पुण्यभूमि भारत में गंगा और यमुना के सम्मिलन के समान धम 
ओर दर्शन का मधुर मिलन भारतीय संस्कृति के परम सामरस्य का सूचक 
है। भगवती श्रुति दोनों का मूल है! उस मूल को तिरस्कृत कर देने पर 
दोनों की स्थिति आापत्तियों से घिरी रहती है। केवल तर्क से ( श्रृतिविहीन 
कल्पना से ) किसी तथ्य का ठीक निर्णय नही हो सकता । इसलिए श्रुति का 
आश्रय सदा आदरणीय है । भतृ हरि ने 'वाक्यपदीय' में इस तत्त्व का बड़ा 
ही सुन्दर विवेचन किया है-- 


प्रज्ञा विवेकं लभते भिन्नेरागमदशेनेः । 
कियदू वा शक्यसुन्नेतुं स्वतर्कमनुधाबता ॥ 
तत्तदू उत्प्रेक्षमाणानां पुराणेरागमेरिना । 
अनुपासितबृद्धानां बिद्या नाति प्रसीदति ॥ 
आशय है--विभिन्न आगमों के दर्शनो के द्वारा प्रज्ञा विवेक को प्राप्त 
करती है। अपने ही तर्को के अनुधावन करने से व्यक्ति किन-किन तत्त्वों का 
उन्नयन कर सकता है ? उसके तर्को का नियन्त्रण तो कही होना ही चाहिए । 
नहीं तो गन्तव्य स्थान से वह कही दूर बहक जायेगा । इसलिए पुराणों 
तथा आगमों के बिना तत्‌-तत्‌ उत्प्रेक्षा करने वालों तथा वृद्धो की उपासना 
न करने वालों की विद्या अत्यन्त प्रसन्न नहीं होती! इसीलिए तर्क को 
वेदमूलक होना ही चाहिए । श्रुतिहीन तकं का कोई प्रामाण्य नही होता 
च्याकरणदर्शन के महनीय चिन्तक भतृ हरि का यही सुचिन्तित मत है। 


(ग) ठन्त्रों में समन्वय 
( १) शिव तथा शिवा का सामञ्जस्य 


भगवान्‌ शिव की ही शक्ति का नाम शिवा' है। शक्ति एवं शक्तिमान्‌ 
में अभिन्न सम्बन्ध है। इन दोनों में किसी प्रकार का पार्थेक्य नहीं है। 
शिवा के स्वरुपविवेचन से पूर्व शिव' के स्वरूप को जानना आवश्यक है । 
शीङ्-स्वप्ने (सोना ) धातु से वन्‌ उणादि प्रत्यय या । ‘बश्‌ कान्तौ 
शिवः स्मृतः पुषोदरा० ) से 'शिव' शब्द निष्पन्न होता है। अतः 'शिव' का 
अर्थ हुभा--जिसमे सब शयन करते हैँ अथवा जिसके द्वारा धृत होकर सब 
कोई अवस्थान करते हैं या जो सबको वश मे रखनेवाला विश्वेश्वर है, वही 
सवका आधार है, जिनसे सब कुछ उत्पन्न होता है, स्थितिकाल में जिसके 
द्वारा घृत होता है तथा लयकाल में जिसमें सब कुछ लीन हो जाता है; वही 
शिव” हैं। परिवर्तनशील यह जगत्‌ जिस स्थिर आधार.पर शयन करता है, 
वे ही शिव है। उणादिवृत्तिकार का जो कहना है, वह शिव के निर्गुण या 
निर्विकार रूप का प्रतिपादन है--शेते तिष्ठति नन्दरतिभ्यां न विक्रियते” 
अर्थात्‌ 'गुणावस्थारहितः शान्तः शिवः शाम्भुः ॥ जिसमें सब कोई शयन 
करते है, वह शिव है--इस कथन का तात्पर्यं यही है कि वे सबके आधार 
हैं तथा परम कारण ईं । यह जगत्‌ उन्हीं से उत्पन्न होता है, उन्हीं पर स्थिर 
रहता है तथा अन्त में उन्हीं में लीन हो जाता है। फलतः शिव ही इस विश्व 
की सृष्टि, स्थिति तथा लय के कारण है। 
इतना ही नहीं, शिव ही निखिल विद्या और कला की मूल प्रसूति हैं। 
वे ही वेदरूप से या शब्दरूप से समग्र विद्या तथा शिल्पकला के आदि उपदेष्टा 
है। इसीलिये बावयपदीय के कर्ता महावेयाकरण श्रीभतृ हरि का शब्दविद्या 
के विषय में कथन है :--- 
सा स्वविद्याशिल्पानां कलानां चोपबन्धनी | 
तद्दशादभिन्तिष्पत्तौ सवं वस्तु विभज्यते ॥ 
( वाक्यपदीय ब्रह्मकाण्ड ), 


२६ भा० द० 
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शिव (तथा शिवा भी, क्योंकि दोनों में किसी प्रकार का अन्तर नहीं है) 
बुद्धिहप से--निश्चयात्मक ज्ञानरूप से--सवके हृदय में विराजमान रहते हैँ 
सब प्राणी श्रद्धा के द्वारा ही किसी कार्ये के करने में प्रवृत्त होते हैं। श्रद्धा 
क्या है? निरुक्त के अनुसार वह निश्रयात्मिका बुद्धि की अधिष्ठात्री देवता 
है। निरक्त के वचन है :-- 


श्रद्धा श्रद्धानात्‌ | तस्या एषा भवति | ( निरुक्त ६३० ) 


( श्रद्धा इत्येतत्पदम्‌ अत्र-श्रत्‌-इति सत्यनाम पूर्वेपद्म्‌] तदस्याँ घियत 
इति श्रद्धा श्रद्धानं तस्मात्‌ ) अर्थात्‌-धमीर्थकाममोच्तेषु अविपयेयेणैब- 
मेतदिति या बुद्धि: सम्पद्यते तद्धिदेवता भावाख्या श्रद्धेत्युच्यते | 

( नि० भा० ) 
तात्पर्य यह है कि--यह ऐसा ही है' 'इसके द्वारा यह कार्य अवश्य 
' सिद्ध होगा' इस प्रकार की निश्चयात्मिका बुद्धि की अधिछन्नी देवता 
( भावना ) को “श्रद्धा” कहते हैं। शिवजी ही इस श्रद्धा के मधिदेवता हैं 
भोर वे ही श्द्धाइप से जीव को कर्म करने में प्रेरणा देते हैं। यदि चित्त 
` मलरहित, निर्मल तथा सत्त्वगुणसम्पन्न रहता है, तभी मनुष्य शिव के आदेश 
को ठीक ढंग से समझने में समर्थ होता है ओर उत्त आदेश का पालन करता 
हुंमा वह कार्यों में सफल होता है। फलतः किसी व्यवसाय में यदि व्यक्ति 
सफलमनोरथ होता है, तो वह शिवजी की ही कृपा का फल होता है। बेद 
भी भगवान्‌ की आदि-आज्ञा छप ही हैं। यदि भगवान्‌ शंकर इस मृति के 
हारा ज्ञान-विज्ञाव का उपदेश न करते, तो यह त्रिभुवन अन्ध और मूक के . 
समान हो जाता, कोई भी ज्ञान-विज्ञान सीख नहीं सकता, 
का आविष्कार तथा उन्नति नहीं हो पाती :--- 


साक्षात्‌ सवान्‌ यदि न विधाय मूर्तिसायां 

तत्त्वं तिज तद्दद्ष्यद्तोडतिगुह्मम्‌ | 
चालास्यत त्िसुवन॑ धुवमन्धमृकं 

विश्व समस्तमसमऽ्जतामयास्यत्‌ || 


( आगमरहस्यस्तोत्र ) 


कला तथा शिल्प 


तन्त्रो में समन्वय ४०३ 


तथ्य यह्‌ है कि मनुष्य जो भी कर्म करता है, बह ( कर्म ) स्वतः अपना 
फल नहीं दे सकता । कोई जड़शक्ति उस फल को देनेवाली नहीं हो सकती । 
यह तो चेतव-शिव की ही सामर्थ्यं है कि वह उचित समय ( परिपाककाल ), 
भाने पर कर्म का फल प्रदान करता है। कर्म की प्रवृत्ति और निवृत्ति अर्थात्‌ 
कमे को आरम्भ करना और कर्म को रोकना इन दोनों पर जिनकी प्रभुता है; 
वे ही स्वतन्त्र हैं और उन्हीं को कर्ता कहा जाता है। पाणिनि का एतद्विपयक 
सूत्र ही है--स्वतन्त्रः कत्तो |? शिवजी विश्व के कर्ता हैं, इसका यही तापय 
है कि विश्वसृष्टि के पूर्वं शिव की कर्म के उत्पन्न होने में तथा विराम करने में 
प्रभृता भखण्डतीय है । फलतः चे परम स्वतन्त्र होने के कारण 'कर्ता' कहे गये 
हैं । शिवजी जानते हैं कि किसका कैसा कमं है, कव.किसको फल देना होगा; 
कव किसके कमे का विपाककाल आ पहुंचता है-इन सबों की जानकारी 
स्वतस्था--ज्ञानसम्पन्न शिव मे ही विद्यमान है, अस्वतन्त्र कमै अथवा बुद्धि- 
हीन जड़शक्ति में नहीं । मनुष्यों के कर्म को ईश्वर फल देकर भनुगुहीत करते 
हैं । यहाँ अनुग्रह की जो व्याख्या ऊपर की गयी है, वह “न्यायवातिक' के 
ही वाक्यों का सारांश है :-- | 
“अपि तु पुरुषकर्म ईश्वरोउनुगृहाति । कोऽनुमरहार्थः ? यदू यथाभूतं 
यस्य च यदा बिपाककालः, तत्‌ तथा तदा बिनियुङक्ते इति’ | 
॥ ( न्पायवातिक ), 
शिव की शक्ति का ही नाम शिवा है । सांख्य--दर्शन में निदिष्ट प्रकृति 
तथा शैवागमद्वारा व्यास्यात शक्ति एक ही पदार्थ नहीं है। सांस्यों की 
प्रकृति! त्रिगुणात्मिका होती है अर्थात्‌ सत्त्व, रजस्‌ और तमसू--इन तीनों 
गुणों का समुच्चय ही 'प्रकृति' को निष्पत्र करता है। वह स्वयं जड़ है। 
यही प्रकृति या माया जगत्‌ रूपी कार्य का उपादान कारण है उसी प्रकार, 
जिस प्रकार स्वर्ण स्वर्णवलय का उपादान कारण और मृत्तिका घट का 
उपादान कारण है। प्रकृति को अन्तराल में (मध्य में) रखकर ईश्वर 
जगत्‌ का उत्पादन करते हैं । फलतः जगत्‌ रूपी कार्य प्रकृति से उत्पन्न होता 
है । ईश्वर विश्व की सृष्टि में उपादान कारण है तथा उत्पादनकर्ता भी है ।' 
ईश्वर प्रकृतिरूप शरीरद्वारा जगत्‌ का उपादान' कारण,है .तथा चैतन्यद्वारा 
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इसका उत्पादन कर्ता है। यदि केवल जड़ प्रकृति ही जगत्‌ का कारण होती, 
तो जगत्‌ जड़रुप होता । जीवों में में”, मेरा भादि रूप जो बुद्धि की स्फृति 
देखी जाती है, वह कथमपि नही होती। इसलिये जगत्‌ की सृष्टि में 
जड़ात्मिक प्रकृति की केवलमात्र कारणता नहीं है, प्रत्युत चेतन पुरुष के 
सान्निध्य में तथा उसके द्वारा अधिध्ित होकर ही प्रकृति जगत्‌ के उत्पादन में 
कारण होती है। विश्वसृष्टि के लिए प्रकृति और पुरुष दोनों का अस्तित्व 
सानना पड़ेगा; क्योंकि आपस में एक दूसरे की अपेक्षा रखते हुँ । प्रकृति 
चैतन्य के लिये पुरुष की अपेक्षा रखती है और जगत्‌ के उपादान कारण के 
लिये प्रकृति की अपेक्षा होती है । प्रकृति तथा पुरुष आपस में संयुक्त हैं, 
सदा ही सम्बद्ध हैं। परंतु इन दोनों का यह सम्बन्ध आगन्तुक नहीं है-- 
यष्टिधारी पुरुष तथा यप्टि के समान नहीं । दोनों का सम्बन्ध अनादि है, 
दोनों ही 'अर्जा हैं--दोनों का कभी जन्म नहीं होता । निगुणात्मिका होने से 
श्रुति में वह तो रक्त ( रज ), शुक्ल ( सत्व ) तथा कृष्ण ( तम ) वर्णवाली 
कही गयी है। तैत्तिरीय आरण्यक का यह सारगभित कथन “प्रकृति! के 
स्वरूप का स्पष्ट द्योतक है-- 
अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां 
वहीं प्रजां सजमाना सरूपाम्‌ ¦ 
अजो ह्येको जुषमाणो लु शेते 
जहात्येनां भुक्तभोगाम्‌ अजोऽन्यः | 
( शवेताश्व० ४५, महाना० ५।४, नृसिहपूर्यता० १।५ ) 
शिव की शक्ति 'शिवा' प्रकृति से नितान्त भिन्न है। यह जड़ शक्ति नहीं 
है, प्रत्युत चैतन्य शक्ति है; चित्‌ शक्ति है। सूतसंहिता शिवा का मामिक 
निरूपण करती हुई कह रही है :-- 
सदाकारा परानन्दा संसारच्छेद्कारिणी । 
सा शिवा परमा देवी शिवाभिन्ना शिवंकरी || 
दात्य है--शिवा सदाकारा है, परम आन 
लय करनेवाली है। वह परमानन्द की उत्कृष्ट 
शिवंकरी है । सव प्राणियों की सुखकारिणी है। 


न्द स्वरूपिणी है, संसार का 
देवी है--चैतन्यमयी है और 
साच-ही-साथ वह शिव से 
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अभिन्ना है। शिव तथा शिवा का यह सम्बन्ध नैसगिक है। एक के विना 
दूसरे की स्थिति अकल्पनीय है। बिना शक्ति के शिव एवं विना शिंव के 
शक्ति कभी हो त्हीं सकती । ज्ञानी पुरुष वही है, जो उमा-महेश्वर के इस 
ऐक्याकार तात्तिक स्वरूप का साक्षात्कार करता है । इस विषय में सुतसंहिता 
का यह कथन यथाथ ही है-- 
न शिवेन बिना शक्तिने शक्तिरहितः शिवः | 
उमाशंकरयोरेक्यं यः पश्यति स॒ पश्यति ॥ 


अर्थात्‌--इस जगत्‌ के भीतर जो भी वस्तु दृष्टिगोचर होती है, देव, 
मनुष्य, पशु-पक्षी आदि--वह सब कुछ शिवशक्तिमय है । 
त्रिपुरसुन्दरी--जगत्‌ के भीतर जिस श्रेष्ठतम सौन्दर्य की कल्पना की 
जा सकती है, उससे भी चह अत्यधिक सुन्दर है। इसीलिये दुर्गाससशती का 
. मामिक उद्गार है --सोम्या सौम्यतराट्रोषखोम्येभ्यस्त््तिसुन्द्री' (१६५) 
कालिका पुराण में भी इस अप्रतिम सौन्दर्य का निदेश करते हुए 'ललिता' 
नाम का निर्वचन इस प्रकार किया गया है ४-- 
जगत्त्रयेऽपि यस्यास्ति सदृशी चेव सुन्दरी | 
नामास्ति ललिता तेन देवी ललितकान्तिका ॥ 
इस जगत्‌ के भीतर दो प्रकार की वस्तुओं को सत्ता है--सत्‌ , नित्य, 
आकाशादि तथा असत्‌ , अनित्य, पृथिवी आदि। अथवा सत्‌-_चेतनवगं 
तथा असत्‌ अचेतनवर्ग | देवी इन दोनों की शक्तिरूपा हैं। इसीलिये वे 
अखिलात्मिका कही जाती हैं, अर्थात्‌ वे निखिल विश्वरूपिणी हैं :-- 
यच्च किचित्‌ कचिदू वस्तु सदसद्वाऽखिलात्मिक | 
तस्य सर्वस्य या शक्तिः सा त्वं किं स्तूयसे तदा ॥ 
( दुर्गासप्तशती १।६४ ) 
इतना ही नहीं, शक्ति के दोनों ही रूप हैं। वे अतिसौम्य हैं, साथ-ही 
अतिरौद्व भरी । आशय यह है कि जगत्‌ के दोनों रूपों का समन्वय भगवती 
दुर्गा में है। कहा नहीं जा सकता कि वे कया नहीं हैं। जग्रत्‌ में जो कुछ भी 
दृष्टिगोचर होता है, वह उन्हीं का स्वरूप है। विशुद्ध भाव से इस शक्ति की 
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उपासना करना ही जीव का परम कतेव्य है । जब भगवान्‌ अन्तर्लीन विमशे 
होकर विराजमान रहते हैं, तव शक्तिमान्‌ का प्राधान्य रहता है, परंतु उस 
अवस्था में भी शक्ति की अवस्थिति रहती है। अवश्य ही वह सुक्ष्मरूप में 
रहती है। जब बिएवसृष्टि की रचना के लिये शिव की इच्छाशक्ति का 
प्रादुर्भाव होता है, तब सुप्तशक्ति का उद्वोधन होता है भौर वह इस 
वैचित्र्य-सम्पन्न जगत्‌ की रचना में प्रवृत्त हो जाती है। ये शिवा ही सव 
कुछ हैं। ये ही माता हैं, ये ही दया हैं, ये ही व्याप्तिछपिणी हैं । थे चिति- 
शक्ति हँ--जो समस्त जगत्‌ को ज्ञानरूप से व्याप्त कर अवस्थित रहती है: 


चितिरुपेण या कृत्स्नमेतदू व्याप्य स्थिता जगत्‌ | 
( सप्तशती ५।६४ ) 
वे ही ईशा हैं अर्थात्‌ 'कलुमकर्तुमन्यथा कतुम! समर्थ हैं। ऐसी 
देवी की शरण में जाने से ही जीव का कल्याण होता है । जीव को अपना 


अहंकार तथा अभिमान परित्याग कर इनकी शरण में जाना चा हिये, तभी 
उसका वास्तविक कल्याण हो सकता है, अन्यथा नहीं । 


अन्त में काशी की अधिष्ठात्री देवी अन्नपूर्णा से हमारा नञ्ज निवेदन है 
कि वे इनको भिक्षा प्रदानकर शरणागत जीव का उद्धार करें-- 


आदिक्षान्तसमस्तवर्णेनकरी शम्भोख्रिमावाकरी | 
काश्मीरा त्रिजनेश्वरी त्रिलहरी नित्याङ्करा शर्वरी । 
कामाकाङक्षकरी जनोदयकरी काशीपुराधीखरी | 
भिक्षां देहि कृपावल्म्बनकरी मातान्रपूर्णेश्वरी ॥ 


(२) राज़िततक्त्य 
.. इसी थिव तथा शिवा की पूजा की महनीय रात्रि महारात्रि के नाम 
पुकारी जाती है। यह फाल्गुन मास फे कृष्णपक्ष की चतुर्दशी को पड़ती 
ट । यह वर्ष के अन्त की सूचना देती है। इसी रात्रि को भगवान्‌ परमशिव 
अपने ताण्डव नृत्य का प्रदर्शन कर महाभ्रलय की सूचना देते हैं। तदनग्तर 
जगद्‌ का प्रादुर्भाव होता है ओर यह्‌ प्रक्रिया प्रतिवर्ष प्रतीकात्मक रूप से 
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होती है। इस शिवरात्रि के शिवतत्त्व का वर्णन ऊपर किया गया है। भव 
त्रितत्व का दिग्दशन यहाँ किया जा रहा है । 


रात्रित्व--वदिक विवेचन 


रात्रि देवी के महत्त्व के विषय में वैदिक मन्त्रों के आधार पर कुछ 
विवेचन प्रस्तुत किया जा रहा है । दुर्गासप्तशती' के भक्तों को “रात्रिसुक्त' 
से परिचित होना स्वाभाविक है । रानिसूक्त दो प्रकार का निर्दिष्ट है। एक 
है तान्त्रिक रात्रिसूक्त जो सप्तशती के प्रथम अध्याय में ७०वें श्लोक से ५७ 
श्लोक तक है। दूसरा है वैदिक रान्रिसूक्त जो ऋग्वेद के दशम मण्डल का 
१२७ सूक्त है जिसमें आठ मन्त्र उपलब्ध होते है। इस सूक्त के अनन्तर ही 
रात्रिसुक्त का परिशिष्ट भी है जिसमें २५ ऋचायें प्राप्त होती हैं। इस स्थान 
पर रात्रितत्व का वैदिक विश्लेषण प्रस्तुत किया जा रहा है । 

उणादिकार के मंत मे रा दाने घातु से रात्रि शब्द निष्पन्न होता है 
जिसका अर्थ होता है-प्रदाव करना । किसे प्रदान करना ? और क्या प्रदान 
करता ? निरुक्त के नैधण्टुक काण्ड के मतानुसार जीव दो प्रकार के होते हैं-- 
( १) नक्तंचर ओर ( २) दिवाचर। इसमें नक्तंचर जीवों को ( जो रात्रि 
में विचरण किया करते है उनको ) यह रात्रि प्रकृष्ट रूप से हपंयुक्त करती 
है तथा दिवाचरों को ( मनुष्य आदि दिन मे संचरण करने वाले जीवों को ) 
इतिकर्तव्यता कर्म से निवृत्त करती है। आशय यह है रात्रि आते ही 
दिवाचर प्राणी अपने कत्तेव्यों से निवृत्त होकर विश्राम करते हैं। फलत 
रात्रि नक्तंचर जीवों को आनन्द प्रदान करती है और दिवाचर प्राणियों को 
विश्राम तथा आराम देती है । इसीलिए रात्रि का यह नामकरण है । 

रात्रि: कस्मात्‌ ? प्ररमयति भूतानि नक्तंचारीणि, उपरमयतीतराणि 
श्रुवीकरोति ।--निरुक्त नेघण्टुककाण्ड । 

रात्रि के अन्य विश्रुत अभिधातों से भी इसी तथ्य की वात प्रमाणित 
होती है। क्षपा तथा शवरी रात्रि के ही विभिन्न नाम हैं। इसके अर्थ 
का विश्लेषण करती हुई निघण्टुटीका रात्रि के स्वरूप को पर्याप्त प्रकाशित 
करती है: ) 
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क्षपा--इस शब्द में दो खण्ड है ( क्ष+पा ) । दिनों में अपने कर्मों 
द्वारा क्षीण अर्थात्‌ श्राच्त प्राणियों को (क्ष) जो निद्रा दात कर पालन करती 
हैं ( पा ), बही होती है क्षपा । 

शबरी'--नाम का भी हेतु इसी प्रकार है। रात्रि में सुप्त प्राणी पुनः 
नवीभूत होकर उल्लसित तथा प्रसन्न हो जाते हैं-नवीन होकर अपने 
कमा में प्रातःकाल व्याप्त हो जाते हैं। इसीलिए प्राणीगण निद्रा के लिए 
जिसकी शरण लिया करते है वही होती है--शबेरी । 

वेद में तथा वेदसम्बद्ध पुराणादि में रात्रि दो प्रकार की मानी जाती 
है--जीवरात्रि और ईश्वररात्रि | रातरिदेवी के दो रूप हैं-रात्रि शब्द की जो 
व्याख्या ऊपर दी गई है इससे स्पष्ट है कि रानि के आगमनमात्र से जीवों 
के जितने कार्य हैं उन सबका जिस काल मे विराम, विश्राम या अवसान हो 
जाता है वह तो होती है जीबरात्रि । 


जिस काल में ईश्वर के भी सजेव तथा पालन कर्म विरत हौ जाते हैं 
चही होती है ईश्वररात्रि। तथ्य यह है महाप्रलयदणा में सब पदार्थों का तो 
सुतरां अभाव हो जाता है, उस समय केवल 'अव्यक्त' अवशिष्ट रहता है। 
यही अच्यक्त-ब्रह्म मायात्मक वस्तु ही विद्यमान रहता है। फलतः ईश्वर के भी 
कार्यकलाप के विरत हो जाने के कारण महाप्रनयदशा ईश्वररात्रि के नाम 
से अभिहित की जाती है। ईश्वररात्रि के स्वरूप का प्रतिपादक दियी पुराण' 
का यह्‌ पद्य महत्वपुर्ण है :-- 9 
त्रह्वमायास्सिका रात्रि: परमेशलयात्मिका | 
तद्धिष्ठाहदेवी तु भुषनेशी प्रक्रीतिता ॥ 


महाप्रलय वाली रात्रि ब्रहामायास्मिका रात्रि होती है। वह रात्रि 


परमेश्वर के भी लय करने बाली है। उसकी जो अधिष्ठातृदेवी होती है उस्ती 
को भुवनेशी या भुवनेश्वरी चाम से पुराण ॐ ले पुराण अभिहित कर्ते करते हैं । 


नी 


नये ८.१ 
१. स्वः स्वः कर्मनि: अहनि चीणान्‌ प्राणिनः इमान्‌ स्वापेन पातीति चपा । 
२. अस्यां हि उदाः पुवनया इच प्राणिनः प्रातः उत्तिष्टन्ति ) शरणसस्याँ 
स्वापाथ क्रियते इति शर्बरी । “-निधण्टटीका । 


` तन्त्रो में समन्वय ४०६ 


दिन के अवसान होने पर होनेवाली रात्रि अन्धकारमय अवश्य है, परन्तु 
उसकी अधिष्ठातृदेवी का जो वर्णन वैदिक मन्त्रों में आता है उससे स्पष्ट है 
कि चह प्रकाशमयी है, सनातन द्ोतनशीला है। बह स्वयं चिन्मयी है । 
भूवनेश्वरी देवी की अनुकम्पा से ही जीवों के सब अन्धकार दूर हो जाते हैं 
और वह परमतत्त्व को प्राप्त करने मे सक्षम होता है। रात्रिसूक्त में जगत्‌ 
की सृष्टि के तत्त्व का बड़े ही संक्षेप में वर्णव किया गया है । 


जो वस्तुतः असत्‌ है, वह सत्‌ नहीं हो सकता, जो वास्तव में नहीं है, 
उसका कभी जन्म नहीं हो सकता । इसके विपरीत जो 'सत्‌' हैन वस्तुतः 
विद्यमान है, उसका ध्वंस या नाश नहीं हो सकता । सृष्टि तथा लय के 
बिषय में वेद का यह परम आराध्य तत्त्व है। वैदिक शास्त्र इसी मूलतत्त्व की 
व्याख्या करते हैं। उस प्रसंग में 'लय' या नाश तथा आविर्भाव अयवा उत्पत्ति 
शब्द के अर्थो को ठीक समझने की आवश्यकता है । अव्यक्त वस्तु को व्यक्त 
होने को या अभिव्यक्ति को, वर्तमान अवस्था में आगमन को 'उत्पत्ति' कहते 
हैँ । ५/ली धातु से लय' शब्द वना है जिसका अर्थ होता है नाश । 'लय' 
का अर्थ है अदशन; एकान्तिक नाश नहीं। व्यक्त को अव्यक्तभाव प्राप्त 
होने पर अर्थात्‌ कर्म को कारण में लीन होने की ही संज्ञा लय है। वेद के 
प्रख्यात सूक्त 'नासदीय सूक्त' फे अनुसार प्रलय दशा में 'नैशं तमः का 
साम्राज्य रहता है । रात्रि का अन्धकार जिस प्रकार सत्‌ पदाथ' को आवृत 
कर रखता है, उसी प्रकार विश्व जगत्‌ भी तम के द्वारा आत्मतत्त्व के 
आवरक 'माया' नामक पदार्थ के द्वारा आवृत रहता है । प्रख्यात मन्त्र हैः-- 
तम आसीत तमसा गूढ़मम्रेऽ- 
प्रकेत ,सल्लिलं सर्बमा इदमू ॥ 
मनुस्मृति में भी इसी वेदिक तत्त्व का संकेत है :-- 
आसीदिदं तमोभूतमप्रज्ञातमलक्षणम्‌ | 
अप्रतक्येमनिर्देश्य प्रसुप्तमिव सर्वतः ॥ --मतुस्मृति १।५. 
इस तष रूपी अविद्या या माया के अपसारण तथा तिरस्करण के लिए 
'तप' की नितान्त आवश्यकता होती है। 'तप' को किसी भौतिक र्थ में 


है 
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ग्रहण करने की यहाँ आवश्यकता नहीं है। 'तप' का अर्थ है समीक्षण या' 
पर्यालोचन । लयापश्च जीवों के कर्मो का परमेश्वर “पर्यालोचन' करता है कि 
उनके कर्मो में कौन-सा कर्म उत्पन्न होने के लिए---अपनी अभिव्यक्ति पाने के 
लए--अभिमुख है। स्रष्ठव्य पदाथे कौन कर्म करके प्रकृति में लीन हुआ है 
इसका विचार ही तप है। परमेश्वर सर्वज्ञ तथा सर्वविद्‌ ठहरा । उसका 
तप ज्ञानमय ही है। मुण्डक उपनिषद्‌ में यही तत्त्व परिस्फुरित होता है :-- 
यः सर्वज्ञः सर्षबिद्‌ यस्य ज्ञानमयं तपः | 
अथवंसंहिता दो ही चस्तुओं को जगत्‌ की सृष्टि करने में कारण 
मानती हैं--( १ ) एक तो है स्रष्टव्य पदार्थों के कमो का ज्ञानरूप परमेश्वर 
का तप (२) और दूसरी वस्तु प्राणियों के सुख-दुःख :-- 
फलोन्युखे पुण्यपापमयं कमे | 
तपप्चैत्रस्तां कर्म चान्तिर्महाणवे ॥ 
“-अथर्वसंहिता ११।१०।२ 
रात्रिसूक्त में पूर्वोक्त वैदिक सृष्टि तत्व का विवेचन संक्षेप में किया 
गया है । प्रथम मन्त्र पर ही विचार करें । 
प्रथम मन्त्र है :- 


ॐ रात्री व्यख्यदायती पुरुत्रा देव्यक्षभिः | 
विश्वा अघि श्रियोऽधित ॥ 
महत्तत्वादिलूप व्यापक इन्द्रियों से सव देशों मे समस्त वस्तुओं में 
प्रकाशित होने वाली राति रूपा दोतनशीला देवी अपने द्वारा उत्पन्न किये 
गये जगत्‌ के जीवों के शुभाशुभ कर्मो को विशेष रूप से देखती है और उनके 
अनुरूप फल की व्यवस्था करती हुई समस्त बिभूतियों को धारण करती है । 
इस मन्त्र का संक्षेप मे निष्क्प है कि यह विश्व जगत्‌ लीन होकर 
रात्रि! मे अवस्थान करता है । वही रात्रिदेवी विद्योतमान तत्त्व विपत्तियों 
को दूर करने वाली भगवती 'दुर्ग' है। प्रलयकाल में वहू अपने वक्षःस्थल 
पर समस्त लयापन्न जीवों को धारण करती है। बही जीवों के शुभाशुभ 
कर्मी का ईक्षण किया करती है। ( व्यख्यत्‌ ) कि जीवों के कौन से कर्म 
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अभिव्यक्ति करने में समर्थ है। उसका यह (ईक्षण' ब्रह्म का ज्ञानमय 'तपः' 
हे! फलतः नाना नक्षत्रों से दयुतिमान रान्रिदेवी चिन्मयी दुर्गा ही है जो 
प्राणियों के कल्याण साधन के लिए इस सृष्टि का उदय करती है और इसमें 
विध्व डालने वाले है देत्यों ओर राक्षसों का स्वयं था अपनी नाना विभूति के 
द्वारा संहार कर देती है । 


रात्रिसूक्त ( मन्त्र तृतीय ) की समीक्षा से प्रतीत होता है कि रात्रि 
देवी क्रा उपा के साथ बड़ा ही घनिष्ट सम्बन्ध हैं। मन्त्र का अर्थ हैं कि 
आगमनशीला रात्रिदेवी चिच्छक्ति भुवनेश्वरी प्रकाशरूपा अपनी भगिनी 
उपा देवी द्वारा तम ( अन्धकार या अविद्या ) का नाश करती है। ऋग्वेद 
के एक दूसरे मन्त्र में रात्रि ओर उपा के परस्पर रूप का बड़ा ही सुन्दर 
विवरण किया गया है। उपा और रात्रि 'समानवन्धू' कही गई है 'बन्धू' 
अर्थात्‌ बन्धन स्थान । इत दोनों का 'बन्धन' स्थान समान है । सूरये के अस्तमय 
के साथ रात्रि संश्लिष्ट है ( बद्ध है) ओर सूर्य के उदय है प्रति उपा संश्लिष्ट 
है । फलतः ये दोनों भगिनी हैं । ये दोनों अमृत हुँ--अमरण-घर्मा हैं। नित्य 
है ) इनका कारण कभी नहीं होता । ये इतरेतर संश्लिष्ट हैं अर्थात्‌ वे आपस 
भें एक दूसरे के साथ संयुक्त हैं। दिन के वाद रात्रि का आगमन होता है 
और रात्रि के बाद उपा का । इस कारण वे दोनों परस्पर संश्लिष्ट हैं । 

दोनों समान-रूपेण प्रकाश शीला हैं--उषा अपने प्रकाश द्वारा प्रकाश- 
शील होती है। रात्रि अपने तमोवीर्य के द्वारा अर्थात्‌ अन्धकार शक्ति के 
द्वारा प्रदोतमाना होती है। इस प्रकार दोनों का 'समानवन्धू' होना उचित 
ही प्रतीत होता है। ये दोनों ही परमेश की माया नाम्नी शक्ति के द्वारा 
आविर्भूत हुई हैं । 

इसीलिए वेद इनको भगिनी शब्द से सम्बोधित करता है । 
चिच्छक्तिहपा रात्रिदेवी भुवनेश्वरी नाम से प्रख्यात हैं! यही प्रकाशरूपा 
उषा के द्वारा अविद्या की आवरण शक्ति को निराकृत करती है। जब 
प्रारब्ध कर्म का क्षय होने से विक्षेपशक्ति का भी नाश हो जाता है, तभी 


अज्ञानहप तम अपगत होता है--उसकी निवृत्ति होती है। रात्रिमुक्त 
के इस मन्त्र का यही आध्यात्मिक तात्पर्य है: | 
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निरु स्वसारमस्कृतोपसे देव्यायती | 
अपेदु हासते तमः ॥ ( रात्रिसुक्त ३ मन्त्र ) 

' [ निष्कर्ष--परा चिच्छक्तिरूपा रात्रिदेवी अपनी भगिनी ब्रह्मविद्यामयी 
उषा देवी को प्रकट करती है जिससे अविद्यामय अन्धकार स्वतः नष्ट 
हो जाता है । | 

इसीलिए सूक्त के अन्त में भक्त रात्रिदेवी से प्रार्थना करता है--तुम दूध 
देने वाली गाय के समान हो, तुम्हारे समीप भाकर स्तुति आदि से तुम्हें 
अपने अनुकूल करता हूँ। परम-च्योम-स्वहूप परमात्मा की पुत्री, तुम्हारी 
छुपा से मैं काम आदि शत्रुओं को जीत चुका हूँ। तुम स्तोत्र की भाँति 
मेरे हविप्य को भी ग्रहण करो ;+-- 

इस भाव का प्रतिपादक अन्तिम ( अष्टम) मन्त्र इस प्रकार है :--- 


उप ते गा इवाकरं 
वृणीष्व दुहितर्दिबः । 
रात्रि स्तोमं न जिग्युषे | 
इस वेदिक विवेचन से स्पष्ट प्रतीत होता है क्रि रात्रिदेवी चिन्मयी 
प्रकाशमयी देवी है। चे भगवती दुर्गा से अभिन्न हैं । इसीलिए तांत्रिक रामि” 


सूक्त के समान ही इस वैदिक रात्रिसुक्तं का भी देवी-उपासना में अपमा 
अहत्त्वशाली स्थान है । 
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